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| कक 
भामका | 

आजकल हमारे देश में उच्च शिक्ता के होते हुए भी मौलि- 
कता का अभाव है। इस न्यूनता के मुख्यतः दो कारण हैं; 
एक तो यह कि हमारी श्विक्ता का माध्यम हमारी मातृभाषा 
नहीं, ओर दूसरा यह कि हमारी वर्तमान शिक्षा प्राचीन 
शिक्षापद्धति से बहुत कम संबंध रखती है, और इस कारण 
से न तो वह हमारे मानसिक संस्थान से मेल. रखती है ओर 
न उसमें हमारे लिये विशधारसंचालिनी शक्ति ही दिखाई 
देती है। हमारे मानसिक विकाश को पुराना सूत्र छोड़ कर 
एक नए सूच का अवलंबन करना पड़ता है । इन कारणों 
पर थोड़ी सी विवेचना कर लेना आवश्यक है । 

आधषा और विचारों का बड़ा घनिष्ठ संबंध है | यह संबंध 
इतना घनिष्ठ है कि महाकवि कालिदास को शिव और पावेती 
जी के योग का वर्णन करते हुए इस वाकू ओर अर्थ के 
योग की ही उपमा देनी पड़ी । “वागर्थाबिव सम्पृक्ती वागर्थ 
प्रतिपत्तये 5! विचार के विकाश में भाषा एक उच्च स्थान 
पाती है और दोनों का विकाश प्रायः साथ ही साथ होता है । 
भाषा हमारे विचारों को स्पष्ट करती है और जैसे जैसे भाषा 
में हमारे विचारों के आवश्यकतानुसार नए नए शब्द बनते 
जाते हैं, वैसे ही हम को विचार और युक्ति में साहाय्य मिलता 
सझ्हता है। भाषा द्वारा विचार का दुर्गसम खरूप खुगम हो 
जाता है। जैसे बीजगणित दारा बड़े बड़े अंकों के स्थान में छोटे 
छोटे एक एक अक्चर के चिन्ह रखकर बड़े बड़े संकीर्ण और 
दुष्कर प्रश्न सिद्ध हो जाते है, उसी प्रकार भाषा की मानसिक 
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'चिन्हावली से बड़े बड़े पंखीदा विचारों को हम सहज ही 
'सत्सिद्धांत मे परिशत कर सकते हैं। स्थूल चिन्होीं से हमारा 
काम नहीं चल सकता। अंगरेजी भाषा के लेखक स्विफ्ट 
(597: ) ने एक ऐसे काल्पनिक देश का वर्णन किया है 
जहां के निवासी भाषा के बदले स्थूल चिन्हों से काम चलाते 
थे। वे लोग बिसाती की भांति अपनी अपनी गठरी बाँघे फिरा 
करते थे; जिसमे उनके सब चिन्ह रक्‍ख रहते थे आर उन 
लोगों को बैठ कर ही बात चीत करनी पड़ती थी । फिर क्या 
उनके विचार स्थूल बातों से ऊँचे गए होगे ? जब तक विचार 
साथा में न रक्‍ज्ले जाय तब तक, सच पूछिए तो थे हमारे 
लिये भी स्पष्ट नहीं होते ओर जब विचार ही स्पष्ट नहों तब 
वे यरुक्ति-युक्त केसे बताण जा सकते हैं? 

उप्यक्त आलोचना से भांषा की आवश्यकता तो सिद्ध 
हो गई, कितु किसी.विशेष भाषा की नहीं। मलुष्य जिस भाषा 
. को अपने समाज्ञ में बोलता रहा हो, वही भाषा उसके मसान- 
सििक संस्थान के अनुकूल पड़ जाती है। जब तक परभाषा में 
पूरा पूरा ज्ञान न हो जाय, तब तक उसमे विचार करना दुरा- 
ग्रह ही है। ऐसे लोग थोड़े ही होते हैं, जिनको अन्य भाषा में 
पूर्ण गति प्राप्त हो जाती है! खेर, हजार दो हजार मजुष्य अन्य 
भाषा में विचार कर भी ले, कितु सारे समाज के लिये ऐसा 
होना असंभव है, कि वह मातृभाषा को छोड़ कर अन्य भाषा 
का व्यवहार करने लंगे। विचारोत्कर्ष के लिये विचार के 
प्रचार की आवश्यकता है | वह प्रचार मातभाषा द्वारा ही हो 
सकता है | इसके अतिरिक्ते एक और भी बात है कि जितना 
संसय दूसरी भाषा के सीखने में लगेगा उतने समय में विचारों 
की.अडुत कुछ उन्नति हो सकती है | इसके साथ यह मी कहना 
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होगा कि केवल हिंदी जानुनेवालों का भी वैसा ही मस्तिष्क 
और भाव-ग्राहकता होती है, जैसी कि अंगरेज़ी जाननेवालों 
की। बहुत से अंगरेजी जाननेवाले भी पहले निरी हिंदी जानने- 
वाले होते हैं। क्‍या हिंदी जाननेवाले को संसार के ज्ञान 
भांडार से लाभ उठाने का उतना अधिकार नहीं है, जितना 
कि अन्य भाषा-भाषी को ? ज्ञान के कोष से प्रत्येक मलुष्य को 
लाभ उठाने का एक सा स्वाभाविक अधिकार है। उस कोष 
को स्वदेश के चलते हुएए खरे सिक्के मे बदल कर सर्वेसाधारण 
के अर्थ उपयोगी बना देना परमावश्यक है । 

दूसरी वात की विवेचना में केवल इतना ही बतलान' 
आवश्यक है, कि ज्ञान की उन्नति वृक्ष-वत्‌ होती है। वे ही वृत्त 
बढ़ते हैं, जिनकी जड़े थोड़ी दूर तक ज़मीन में पहुँच जाती 
हैं। हमारी आधुनिक शिक्षा गुलद्स्तः की फ़ूल-पत्तिये! की 
भांति है। ये फूल-पत्तियाँ देखने में चाहे जितनी सुंदर हों. 
किंतु न तो ये बहुत देर तक ठहर ही सकती हैं और न वृत्त 
की तग्ह बढ़ ही सकती हैं। प्रत्येक सिद्धांत अपना इतिहास 
रखता है | उसके घूल तंतु समाज में दर' तक फेले होते हैं । 
यद्यपि सचाई देश की सीमाओं में वेशित नहीं हे, तथापि जो 
सिद्धांत जिस देश में जन्म लेते है, व॑ स्थानीय रंग में कुछ 
7 कुछ रंजित हो ही जाते हें। इस बात को अनुवादक 
लोग भल्री भांति जानते हैं कि किसी एक भाषा के भाव 
दूसरी भाषा से जा कर अपनी मधुरता खो देते हैं। प्रत्येक 
जाति के विचारी में कुछ न कुछ पत्रिशेषता होती है। बहुत 
काल से हमारे देश के दाशेनिक विचारों की चृद्धि बंद हैं ! 
हुम उन्हें विस्तृत करने का यल्न नहीं करते । जो विचार 
हमको अँगंरेजी-शिक्षा द्वारा मिले हैं, उनका अमी पुराने 
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विचार से सहयोग नहीं हुआ है। पुराने वृक्त में ज्ञान की 
नई कलमें लगा कर पुराने ओर नए ज्ञान को एक सजीव 
क्रिया भें मिला देना एक महान कत्तंव्य हे। जब तक बाहर 
से आया हुआ ज्ञान पुराने आधार पर न रक्‍खा जायगा, तब 
तक डसके जीवित रहने की संभावना नहीं ओर जब तक 
पुराने ज्ञान पर मनन न होता रहेगा, तब तक उसके बढ़ने 
ओर हरे भरे रहने की आशा नहीं । हमको पूरा शान हरा 
भरा करके विस्तृत करना चाहिए। पुराने आधार को छोड़ ' 
कर हमारा काम न चलेगा | हमारे देश-बांधवों की ( विशेष 
कर झॉगरेजी न जाननेवालों की ) श्रद्धा प्राचीन अंथों पर से 
हट नहीं गई है। बाहर से प्राप्त सिद्धांतों की अपेक्षा देशीय 
सिद्धांत उन लोगों की समझ में शीघ्र आ जाते हैं। आराचीन 
विद्या का इतना हास हो जाने पर भी अभी पुराण के उदा- 
हरण, बाइबिल ओर यूनानी धर्म-पंथों के उदाहरणों की 
अपेक्षा समझा में जल्दी चढ़ जाते हैं। होमर के नाम से 
वाल्मीकि का नाम अधिकतर श्रति-खुष्ठु है। शेक्सपियर 
सावजनिक होने पर भी भारतवासियों के हृदय में कालिदास 
का स्थान नहीं पा सऋता। प्लेटो ओर अरस्तू की अ्रपेक्षा 
कपिल, कणाद और व्यास के नाम हमको अधिक सुपरिचित 
मालूम होते हैं। फिर वे ही सिद्धांत जो कि यूरोपीय अ्ंथों में 
भ्रतिपादित हैं देशी महात्माओं की वाणी द्वारा भारत-वासियाँ 
के हृदय-पदल पर क्यों न अंकित किए जाँय ? खग जाने 
खगण ही की भाषा! इस वाक्य में बहुत कुछ सचाई है। इस. 
सचाई से लाभ उठाना चाहिए। इसे हठघधर्म वा पद्चपात 
की खंशा न देनी चाहिए। खदेशी विचारों को समुन्नत 
ऋरने में केवल हमारा ही भला नहीं है, वरन संसार भर' का 
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लाभ है। इस उन्नति में संसार के ज्ञान में एक प्रकार का 
वैविध्य और सोंदरय्य प्राप्त हो जायगा | 
हिंदी भाषा को उच्च शिक्षा का माध्यम बनाने में सहायता 
देना और कत्तंव्य-संबंधी प्राचीन सिद्धांतों को हरा भरा करके 
उनमें जीवन रख का पुनः संचार कर देना, प्रस्तुत पुस्तक के 
येही दो मुख्य उद्देश्य हैं। लक्ष्य बहुत ऊँचा है। इसे प्राप्त 
करने में अनेक कठिनाइयाँ है । परांशुलम्ये फले मोहादुद्वाह- 
रिचव घामनः वाली कालिदासोक्ति यदि किसी पर लागू होती 
हैं, तो मुझ पर ही: तथापि अकरणान्मंद्करणं अ्रेयः” की 
सत्यता और उपयोगिता में मुझे अधिऋतर विश्वास हैं! इसी 
विश्वास के आधार पर में इस ग्रंथ का पाठकों के करकमलो 
में देने का साहस करता हूँ । आशा है कि पाठकगण इसको 
पढ़कर आजमावेंगे ओर इस विषय में गति प्राप्त कर अपनी 
नई नई युक्तियों द्वारा प्राचीन विद्या का गौरव स्थापित करने 
में योग देंगे। इसी में में अपना परिश्रम सफल समभक्गा 
'कलेश फलेन पुननवतां व्िध्षत्ते? 
प्रस्तुत पुस्तक में नए ओर पुराने सिद्धांत एक ही ढॉाँचे 

में ढाल दिए गए हैं। वह ढाँचा नवीन पद्धति का है। उसमें 
नई ओर पुरानी दोनों ही प्रकार की सामग्री डाली गई है।. 
अतएव यह पुस्तक हिंदी जाननेवाले अगरेजी कालिजों के 
विद्यार्थियों के भी उपयोग में आ सकती है। ऑगरेजी पुस्तकों 
से इसमें यह एक विशेषता है कि उन पुस्तकों के लेखक 

" भारतवर्ष को भ्रूगोल से उड़ा देते हैं। किसी विषय के पूर्ण 
शान होने के लिये यह आवश्यक हे कि उस विषय पर सब्र 
देशो के सिद्धांत जाने जाँय। भारतीय विद्यार्थियों को सार- 
'तीय सिद्धांतों का जानना और भी आवश्यक है। शँगरेजी 
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पुस्तकों में भारतीय सिद्धांतों के न रकखे जाने का एक मई 
कारण बतलाया जाता है कि भारतवर्ष में करत्तव्य-संबंधी 
कोई पुस्तक ही नहीं ओर न यहां पर इन विचारों ने पूरा पूरा 
विकाीश ही पाया है । यह विचार भ्रंमसूलक है| यह ठीक 
है कि संस्कृत या हिंदी में कत्तव्यशास्त्र नामंके कोई विशेष 
पंथ नहीं है, कितु कत्तंव्यसंबंधीं अनेक अंथ हैं और वे 

ग्रंथ है, जिनके आधार पर एक अत्युत्तम' क्तव्यं-शास्त्र बन 
संकता है। यूरोप के लिये विचारों के उदय का जो काल था 
बंही भारतवर्ष की अवनति का काल था। उस समय भारत 
वर्ष का उन्नति-क्रम रुक गया था। भारतवबष के अ्रंथ प्राचीन 
पद्धति के अनु कूल सब ही विषयों का भांडार बने रहे। विशेषी- 
करण ( 57८८ंथ50 ) की उस संमय प्रथा न थी | 
इसका कारण यह था कि, वे किसी एक विषय को अन्य 
विषयों में पृथक नहीं समभते थे। उनके विस्तृत धर्म मे सब 
ही विषय आ. जाते थे। इसी लिये हमको कंक्तव्य-शास्त्र 
मामक कोई विशेष पंथ नहीं दिखाई पड़ता है कितु इससे 
यह अभिप्राय नहीं कि हमारे देश में इस विषय के विचार 
ही न थे। प्राचीन यूनान के भी अ्ंथ इसी प्रकार के थे। जब 
पघेटो की 'रिपब्लिकः ( १००००]१०८ ) नामक पुस्तक, जिसमें 
शिक्षा, विज्ञान राजनीति ओर कतेव्यशास्त्र संबंधी सभी 
प्रकार के ज्ञानों का समावेश हो जाता है, कतंब्य संबंधी 
साहित्य में उच्च स्थान पाती है, तब श्रीमदुभगवद्गीता को इस 
कोटि में न रखना एक बड़ी भारी भूल है। आज कल-के - 
कतंव्यशासत्र संबंधी अंगरेजी श्रंथ जिन पअ्रंथों के आधार पर 
लिख गए हैं, वैसे भ्रंथों का हमारे यहां अभाव नहीं, केबल 
थोड़ी सहृदयता की. आवश्यकता है। आशा है कि भविष्य में 
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योरोपीय लेखकगण हमारे अंथो को सहृदय-दृष्टि से देख 
कर ओऔर उनसे यथोचित लाभ उठा कर अपने ज्ञान की 
पूर्सि करंगे । 

अंत में, उन मित्रों को धन्यघाद देता हूँ, जिन्होंने 
इस प्रंथ की रचना में मुझे पूर्ण सहायता दी है। 'कहीं की 
ईंट कहीं का रोडा, भानमती ने कुनबा जोड़? यह लोकोक्ति 
प्रायः सब ही अ्ंथकारों के विषय में, विशेष कर: प्रस्तुत पुस्तक 
में, चरितार्थ होती है । इस ग्रंथ में जिन ग्रंथों की सहायता 
ली गई है, उन खब के रचयिताओं के प्रति सहृदय कृतज्षता 
प्रकाशित करता हुआ इस चछुद् पुस्तक को गुणआही पाठकों 
के हस्तकमलों में सोपता हँ। आशा है कि सज्भन इस प्रंथ 
को अपनाकर मेरा उत्साह बढ़ावेंगे । 


मेनपुरी । 
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कसेब्य-शासत्र का विषय और उसकी 
आवश्यकता । 


प्रत्यक मनुप्य को अपने जीवन में कण प्रति छषण उस 
अवसर आते हैं, जब कि उसको “अच्छा ? वा “ बुरा ? इन दो 
शब्दों में से किसी एक शब्द का प्रयोग कश्ता 
करत्तंव्य-शाल की पड़ता है । छुड़ी, टोपी, पुस्तक, कलम, 
व्याव्या। ओषधि, मकान, दुक्त, पर्वत, पशु ओर मनुष्य 
तथा उसकी क्रियाएं सब ही के संबंध मे 
' अच्छा ! या ' बुरा? कहा जा सकता है। जब इन दोनों 
शब्दों में से किसी एक का, 'मन्ुष्य के आचार अथवा संकछप- 
मूलक क्रियाओं के संबंध में प्रयोग किया जाता है, तब ही 
कत्तेव्य-शासत्र का विषय उपस्थित हो जाता है । 

. किंतु, इससे यह न समभाना चाहिए, कि कत्तेव्य-शास्त्र 
का विषय अच्छे और बुरे कामों की नामावली प्रस्तुत करना 
ही है। किसी वस्तु अथवा कार्य का अच्छा बुरा होना उसके 
किसी निर्णायक अथवा आदशे के अल्ञुकूल वा प्रतिकूल होने 
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पर निर्भर है। जब कोई मलुष्य यह कहता है, कि उसके हाथ ' 
में जी लेखनी है वह अच्छी नहीं, उस समय उसके पास कोई 
ऐसी सूची।नहीं रक्‍्खी रहती, जिसमें संसार भर की कलमो 
का विवरण दिया हो और जिसे देख कर वह कह सके कि 
उसकी लेखनी अच्छी और बुरी कलमों की खानापूरी में कहां 
स्थान पाती है। यदि उससे पूछा जाय, कि अम्रुक कलम को 
क्‍यों बुरा कहा, तो वह तुरंत उत्तर देगा, कि उससे ठीक नहीं 
लिखा जाता । उसके इस कथन से इस बात का अवश्य 
अनुमान होता है कि ठीक लिखा जाना? कलमों की जाँच का 
कोई आदश है, ओर जो कलमें इस आदर्श के अनुकूल पड़ती 
है, वे ही अच्छी गिनी ज्ञाती हैं। 
इस मापक, निर्णायक अथवा आदर्श का हम को तब ही 
पता लगता है, जब कि हम अच्छे बुरे! के साथ यों? का 
प्रश्न उठाते हैं। जब कोई कहे कि दान देना अच्छा है! ओर 
उसी समय हम इस वाक्य के साथ क्यो? का प्रश्न खड़ा कर 
व, तब हम को शात हो जावेगा कि दान को अच्छा कहने में 
कौन से आदर्श की अलुकूलता ढूँढ़ी गई है। यदि वह कहे कि 
दान देना अच्छा है, क्योंकि शास्त्रों की आजा है, तो हम को 
समभाना चाहिए कि उस मनुष्य के लिये शास्त्र विहित होना! 
करतेव्य का आदशे है। वह ओर भी उत्तर दे सकता है, जैसे 
दान देने से आत्म-तुष्टि होती है। इस उत्तर से हम को मानना 
होगा कि उस मलुष्य के लिये आत्मतुष्टि" ही कत्तेव्य का 
निर्णायक है। इसी प्रकार समाज की स्थिति, अधिकांश लोगों . 
का अधिक खुख,. इेश्वर की प्रसन्नता, आत्मचल सब जीवों 
को देखना, ये दान को अच्छा बतलाने में कारण समझे जा 
सकते हैं और इन्हीं अथवा ऐसे ही कारणों में से किसी न 
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किसी को भिन्न भिन्न लोगों ने कत्तव्य-शासत्र का आदर्श माना 
है। मलुष्य के आचारों अथवा क्रियाओं को अच्छा-बुरा कहने 
में, जो नि्शायक मापक वा आदर्श उपयुक्त होता है, उसे 
स्थिर करना ही कत्तेव्य-शासत्र का) विषय है। जिस “शास्त्र 
द्वारा निःश्रेयस अथवा क्रियायों का अंतिम लक्ष्य निश्चित 
किया जाय, उसे ही कत्तंव्य-शास्त्र कहते हैं । 
इस शास्त्र को पढ़कर आचरणो की परीक्षा की कसौटी 
मिल जायगी। हम यह जान लेंगे कि हमारे लिये परम शेय 
क्या है ? जो हमारे लिये परम श्रेय है, वही 
केवल ज्ञान से मनुष्य हमारे आचरणों में भल्ने बुरे की जाँच का 
कत्तंव्य-परायय निर्णायक बन सकता है, क्योकि यह सब ही 
नहीं होता है। लोग मानंगे कि जो हमारा परम श्रेय हैं, 
7” उसी के अल्ुकूल हमारे सब कार्य होने 
'चाहिए । कंत्तेव्य-शाख्र द्वारा हम को सद्सदाचरण परीक्षा 
में बड़ी सहायता मिल सकती है, कितु इससे यह न समझा 
जाय कि कत्तेव्य-शास्त्र में कुछ ऐसे विशेष नियम मिलेंगे, जो 
मजुष्य को सदाचारी बना सके | वह केवल एक ऐसा नियम 
निश्चित कर देगा, जिसके द्वारा यह जाना जा सके, कि कौन 
से आचरण सत्‌ कहे जा सकते हैं ओर कौन से असत्‌ । 
कत्तेन्य-शासत्र न तो लोगों को सदाचारी बनाने का दावा ही 
करता है ओर न वह कोई ऐसा शास्त्र है भी जो मलुष्य को 
स्दाचारी बना सके | सदाचारी बनना मलुष्य की इच्छा ओर 
संकल्प पर निर्भर है। अंगरेजी भाषा में'एक कहावत है, कि 
घोड़े को पानी तक तो एक ही आदमी ले जा सकता हे, 
किंतु बीस आदमी भी उसे पानी पिला नहीं सकते | द 
नीति-प्रंथ मलुष्य को अधिक से अधिक सदाचार का शान 
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_ दिला सकते हैं, पर उसे सदाचारी नहीं बना सकते | दुरात्मा 
से दुरात्मा पुरुष को सी साधारणतः सदाचार का ज्ञान होता. 
है, कितु क्या वह इस ज्ञान से ही सदाचारी बन सकता हे! 
इसी तरह पुण्यात्मा पुरुषों को दुराचार का ज्ञान होता है, तो 
क्या वे बुराई जानने के कारण बुरे कहे जा सकते हैं ? भत्रा 
वही है, जो भला काम करे। प्लेटो ने अपनी एक पुस्तक में 
लिखा है, कि न्यायशील मनुष्य को यह जानना परमावश्यक 
है, कि चोरी किस किस तरह हो सकती है, अतः न्यायशील 
मलुप्य एक प्रकार का चोर हुआ ! इसके उत्तर में यही कहा 
ऊायेगा कि जैसे चोर, यह मालूम रहने पर भी कि न्याय कया 
है, व्यायशील. नहीं कहा जाता है, बेसे ही न्‍्यायशील पुरुष को, 
चोरी का ज्ञान होने के कारण योर नहीं ठहरा सकते | जो 
जैसा करता है, वैसा ही कहा जाता है । कुछ लोगो ने' तो यहां 
तक सी कहा है कि कोई पुरुष अच्छा या बुरा नहीं । जिस 
समय जैसा काम करे, वैसा ही कहा जायगा। वे कहते है 
कि सोते हुए चित्रकार को हम यह कहले कि वह अच्छा 
चित्रकार है, किंतु सोते हुए मलुष्य को हम अच्छा नहीं कह 
सकते, जब तक कि हम सोने को सत्‌काये न मान ले । काम 
करता हुआ मनुष्य ही नेतिक निर्धारणा का विषय बन सकता 
है। हम इसको एक प्रकार की अतिशयोक्ति ही कह सकते 
हैं, यद्यपि इस पं इततनी सचाई .ज़रूर है कि आचार संबंधी 
संखार में केवल-ज्ञान से काम नहीं चलता । “यरुतु क्रियावान्‌ 
पुरुषः स विद्धान/! | '..,“.., क्‍ 

इस पर बहुत से लोग ये आपत्तियाँ उठावंगे कि कर्त॑व्य- 
शास्त्र के ज्ञान से तो कोई क्रिया-परायण बता नहीं, और त 
सब क्रिया-परायण पुरुष कत्तेंव्य-शासत्र के पंडित ही होते हैं, 
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फिर इसे पढ़ने व रटने से क्‍या लाभ ? जब धर्म ओर 
कत्ततव्य-शाल की नीति के ग्रंथों से हमें कक्तेव्याकरसंब्य 
सार्थथता में... निर्णय करने में सहायता मिल जाती है, फिर 
शंकाएँ। एक नए कर्तव्य शास्त्र की क्या आवश्यकता 
हैं? तथा कत्तव्य पर विचार करते ही कक्तंब्य मे शंकाए 
होने लगती हैं और धघर्मच्युत होने की संभावना रहती 
है, इससे कक्तेव्य के विषय में विचार उठाना ठीक नहीं। इन 
तीनों प्रक्षो पर एक एक कर के विवेचन की जायगी। 
प्रायः बहुत से ऐसे अवसर भी आते हैं, जब कि बड़े 
आदमियां को भी कक्तंव्याकत्तेब्य-निशंय में कि-कत्तेव्य-विमूढ़ 
हो धनुधोरी अजन की भॉति कहना पड़ता 
हला रंका का. है, कि “ पृच्छामि त्वां धर्म संसूढ़चेताः | ” 
समाधान । ऐसे अवसर पर हमको एक ऐस निर्णायक की 
आवश्यकता होती है, कि जिसके द्वारा हम 
किसी आदशों अथवा धार्मिक सिद्धांतों के बीच में से एक 
को निधारित कर ले । कत्तेब्य-शास्त्र ऐसे समय पर हमारी 
सहायता करता है | 
कभी कभी हमारे सामने ऐसी समस्याएं उपस्थित हो 
जाती है, जब कि सत्य बोलने से बड़ा भारी अनर्थ, जैसे दसरो 
की हानि इत्यादि होना संसव होता है, और सत्य न बोलने से 
सत्यान्नास्ति परो धर्म: ! के विरुद्ध आचरण करना पडता है। 
ऐसे स्थानों में कठ बोलना या सूक रहना, जो कि एक प्रकार 
“का- छिपा हुआ असत्य भाषण ही है, श्रेय माना गया है और 
सत्यान्नास्ति परो धर्म? इसको उत्सगे मान कर हम परोपकार 
के विषय में अपवाद को स्थान देते हैं। यह बात तब ही ठीक 
पड़ती है, जब कि हम परोपकार को उच्चतम आदश मानते 
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हैं। एक ओर दया और क्षमा की पाटी पढ़ाई जाती है और 
डुसरी ओर हम को यह उपदेश दिया जाता है कि समाज की 
स्थिति और आत्म-रक्षा के निमित्त मारनेवाले पर दया न की 
ज्ञाय। (६०७ 5प्राग्परप्रए8275 997060097 92 (7052 489 :]]. 
चह दया घातक है जिसके द्वारा घातक को क्षमा दी जाती है। 
शेसे अवसर पर किसी बड़े व्यापक नियम को देंढ़ना पड़ता 
है, जैसे कि ' अति सर्वेत्र वजयेत ? इत्यादि, जिसके आश्ार 
धर हम इन दोनों परस्पर विरोधी सिद्धांतों में उत्सर्ग एवं 
अपवाद का संबंध स्थिर करते है, अर्थात्‌ ऐेसी स्थिति, पहले 
उपदेश की व्याप्ति की सीमा के बाहर ठहरा कर दूसरे उपदेश 
का आश्रय लेते है। अथवा दोनों का यथार्थ मूल्य निर्धारित कर 
दोनों को अपने कत्तंब्य में यथोचित स्थान देते है। यही मा््य- 
मिक अ्रेणी का आदर्श श्रेयस्कर होता है । ' व 
ऐसे दुबिधा के अवसर न केवल साधारण आदमियाँ को 
ही आते हैं, प्रत्युत्‌ महापुरुषों को भी प्राप्त होते रहे हैं । वीर- 
चर अजेन को कुरुक्षेत्र के रणांगण में कत्तंब्य की बड़ी भारी 
समस्या उपस्थित हुईं थी । एक ओर तो 'युद्धाद्धि श्रेयः क्षत्रि- 
यस्य न विद्यते! और दूसरी ओर “ कुलक्षय कृतं दोष॑ सित्र 
दोह च पातकम ? अर्थात्‌ जैसे, युद्ध चात्रिय का परम घर्म हे, 
ही कुलच्षय करना भी बड़ा भारी दोष और पूज्य शुरू 

लोगों तथा मित्रों का मारना भी भयंकर पाप है। इन्हीं दोनों 
परस्पर विरुद्ध बातों मे खंभ्रम होने से-- 

४ सीदंति मम गात्राणि मुख च पारेशुष्यांते । 

वेपथुश्र शरोरे में रोमहर्षश्व जायते ॥ 

निमितानि चे पश्यामि विपरीतानि केशब |! 


न च श्रेयोनुपश्यामि हत्वा स्वजनमाहवे || 
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न कांक्षे विजय॑ कृष्ण ! न च राज्य सुखानि से । 
कि नो राज्येन गोविन्द ! कि भोगेजीवितेन वा ॥ 
हर 4 श्र श्र 
गुरूनहत्वा हि महानुभावान्‌, अयो भोक्तु भेक्ष्यमपीह छोके । 
हत्वाथ कामांस्तु गुरूनिहेव, सुंजीय भोगान्‌ रुधिरप्रदिग्घान || 
५ य >८ >< 

कापण्य दोषोपहत स्वभाव: प्रच्छामि त्वां धरम संमूढ-चताः । 

यच्छेय: स्थान्निश्चितं ब्रृंह तन्‍्म शिष्यस्त5हं शाधि मां त्वा प्रपन्नम' | 

अपने गुरु बंधु बांधवों को रणज्षेत्र में देख कर अजेन का , 
मुख सूख जाता है। गात्र शिथिल हो कर तथा शरीर कंपाय- 
मान हो कर रोम खड़े हो जाते है। वह कहता है कि “स्वंजनों 
को मारने में कल्याण नहीं दिखाई पड़ता है। हे गोविंद ! मेने 
ऐेसी विजय और ऐसा सुख छोड़ा, जब कि जिनके अर्थ में जी 
रहा हूँ, वेही मेरे हाथ,से मारे जाये! फिर राज्य तथा भोग और 
जीवन से क्या लाभ ? महात्माजनों एवं गुरू लोगो को न मार 
कर इस लोक में भीख माँग कर पेट पालना भी श्रेयस्कर है, 
किंतु अपने से बड़े एत्रं पूज्य लोगों को, चाहे वे अर्थलोलुप 
भी क्‍यों न हो रहे हों, मार कर उनके रुधिर से सने हुए 
भोजन करना मेरे लिये कल्याण-कारक नहीं ! दीनता से मेरी 
स्वाभाविक चृत्ति नष्ट हो गई है। में अपने धर्म अर्थात्‌ 
कत्तंव्य के विषय में मृढ़ हो रहा हूँ । में तुम्हारा शिष्य हैं । 
शरणागत हूँ । अतः जिसमे मेरा भला हो, उसे निश्चित करके 
#र चबतक्‍्लाइए || 9 । 

इसी बड़े प्रश्ष के उत्तर में श्रीकृष्ण भगवान ने भसगवद्गोता 
घेसा अमूल्य रत्न अजुन को दिया है | बड़े आदम्मियों का मोदद 
भी बड़े फल का देनेवाला होता है। जब अर्जुन को, 'कर्मणये- 
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वाधिकारस्ते, मा फलेषु कदाचन ' की शिक्षा दी गई, तब ही 
उसकी मोह-निवृत्ति हुई। 

इसी प्रकार संसार में बहुत से छोटे छोटे अजेन वर्तमान 
हैं, जिनको समय समय पर कत्तेब्य के विषय में मोह प्राप्त हो 
जाता है! ऐसे ही समय पर क्तेव्य-शासत्र की सार्थकता 
प्रतीत होने लगती है। जब स्वास्थ्य में कुछ गड़बड़ी पड़ती 
है, तब ही वैद्य की आवश्यकता होती है । बहुत से ऐसे लोग हैं 
जिन्हें वेद्च की आवश्यकता नहीं, और बैद्य के विद्यमान 
होते हुए भी बहुत से ऐसे लोग हैं, जो उनकी सलाह न लेकर 
आजन्म रोगी बने रहते हैं। तो कया इस युक्ति से वैद्यों ओर 
चिकिंत्सा-शाख की निष्फलता सिद्ध होगी? जिनको बेचो की 
ज़रूरत नहीं, उन्हे भी कभी न कभी उनकी शरण में जाना 
पड़ता है। और जो लोग वेद्यों की अनुमति से लाभ नहीं 
डठाते, वे भी यदि उनके कहे अनुसार चल, तो अपने रोग- 
जनित, क्लेश में थोड़ी बहुत कमी कर सरकेंगे। यदि वे लोग, 
जिनका स्वास्थ्य अच्छा हे, वेद्यक के सिद्धांतों के अजुकूल 
अपनी दिनचर्या रकखगे तो थे स्वास्थ्य बिगड़ने की संभाषना 
को कम कर दंगे। यही स्थिति कत्तव्य-शासत्र की है। जो 
लोग खंभाव॑ंतः कत्तंव्य-परायण हैं, उनको वर्तमान में कत्तंव्य 
शास्त्र की आवश्यकता चाहे न भी हो, कितु जब कभी उनको 
भविष्य में अर्जुन का सा मोह प्राप्त होगा, तब उन्हे कत्तेव्या- 
कत्तेव्य की कसीटी की आवश्यकता पड़ेहीगी! जो लोग बिना 
कत्तव्य-शास्त्र के जाने सदाचारी है, यदि ऐसे लोग भी अफ्भी * 
क्रियाओं के आदर्श ओर मूल सिद्धांत को समझ ले, तो इससे 
उनको अपने सत्कर्म का मौरव और मूल्य विदित हो जायगा। 
फिर कक्तेव्य में उनकी अदडधा भी दृढ़ हो जायगी, जिससे 
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वे आगे कभी कत्तंव्य-च्युत न होगे। कत्तव्य-शासत्र द्वारा 
निश्चित क्रियाओं के अंतिम लक्ष्य को, जो लोग जान बूकू कर 
अपनी क्रियाओं का लक्तधय बनाते है, उनके नियमित जीवन से 
उनकी तथा संसार की उन्नति होने की विशेष संभावना है 
जो लोग कक्तव्य-शासत्र के शाता हो कर भी उसके द्वारा निर्धा- 
रित नियमों से अपने जीवन को नियमित नहीं बनाते,- उनके 
लिये वे ही दोषी ठहराण जा सकते हैं, कत्तव्य-शास्त्र नहीं। 
जो लोग अपने ज्ञान को अपने जीवन का अंश नहीं बनाते, 
उनका ज्ञान पूर्ण नहीं समझा जा सकता ह। बोद्धमत के 
एक ग्रंथ में लिखा है कि जो केवल ज्ञान प्राप्त करके खुख की 
आशा करते हैं, उनकी तुलना उस मनुष्य से की जा सकती है 
जो बीज खा कर उसके फल का खाद चखखना चाहता है। 
पूर्ण ज्ञान वही है जो क्रिया-परिणामी हो। इससे लोगों को 
चाहिए कि अपने ज्ञान को अपने जीवन का अंश बनाव ! 
अपनी बुद्धि ओर संकल्प की एकता कर, तब ही उनका ज्ञान 
साथंक हो सकता है। 
हमारे देश में एक से एक उत्तम धार्मिक एवं नेतिक प्रंथ 
वलेमान हैं। समय समय पर हमको उनकी सहायता सी 
मिलती रहती है। ऐसे अंथो मे अधिकतर 
दूसरी शंका का विशेष नियम मिलते हैं। कशोेव्य-शासत्र इन 
समाघान। विशेष नियमों पर विचार करके ऐसे नियम 
का अनुसंधान करता है जिसके अंतर्गत य 
स्व आचार संबंधी नियम आ जावे, ओर जिस एक सव्े- 
ब्यापी सिद्धांत के आधार पर इन सब नियमों को यथार्थ 
रूप से समझा कर उनका परसरुपर' संबंध निश्चय किया जा 
सके। क्यों! ओर “कहां तक' किसी विशेष नियम का अनुसरण 
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करना चाहिए और कौन सा नियम किसका अ्रपवाद होना 
चाहिए, ये दोनों बाते तभी ठीक ठीक समझ में आ सकती हैं 
जब कि इन विशेष नियमों का एक अटल, मूल सिद्धांत 
निश्चित हो। उदाहरणार्थ, अति सर्वेत्न वजयेतः का नियम 
बड़ी व्याप्ति रखता है। इस नियम को दूसरे शब्दों में महात्मा 
बुद्ध ने अपने मध्य पथ में लगाया है। अरस्तू (87500/6) 
का भी यही मत था, कि बीच का मार्ग ही श्रेय है। 
न्‍्यूनता और अधिकता दोनों ही की अति वर्जनीय हैं, जैसे 
अंधाधुंध आग में कूद पड़ने को कोई शरता नहीं कहता और 
न किवाड़ बंद करके घर में बेठने को ही श्रता कहता है। 
पहली बात जिस प्रकार अधिकता की ओर अति है उसी 
घकार दूसरी बात न्यूनता की ओर। प्रशंसनीय श्रता इन दोनों 
स्थितियों के बीच की गिती जाती है। इसी प्रकार 'उदारता 
आदि सदुगुणों के विषय में समझ लेना चाहिए। मलुझूद॒ति 
में सदसत्परीक्षा के चार परिमाण दिए हैं। महाभारत में भी 
भहाजनो येन गतः स॒ पंथा/ आदि कई परिमाण दिए दहे। 
सर्वभूतहित, लोक-संग्रह आदि निष्काम कर्म ऐसे कई छक 
परिमाण धर्म अंथों में माने गए हैं। ये सब परिमाण परस्पर 
विरोधी नहीं है ओर न इन सब का अभिप्नाय पुनरुक्ति मात्र में 
है। कत्तंव्य-शारत्र इने नियमों पंर विवेखना कर इन लियमों सें 
से ऐसे नियम की खोज करता है, जिसको कत्तंव्याकर्तव्य का 
परिमाण मान कर सब खंकरुप-सुलक क्रियाओं और तत्संबंध्ी 
नियमों का निरेय दिया जा सके | इस परिमाण का लक्षण अएसे 
चल कर बताया जायगा। करत्त॑व्य-शासत्र द्वारा नीति और धर्म 
के अंथों के सूल तत्व समझने की योग्यता बढ़ेगी। अतः 
कत्तैत्य-शासत्र नीति और धर्म-बाघक नहीं प्रत्युत, साधक ही है। 
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कत्तव्य-शाखत्र के पढ़ने से प्रथम करत्तव्य-शास्त्र संबंधी 
नियमों पर विवेचना करने के लिये बहुकाल प्रतिष्ठित नियमों 
वर ओर आचारों पर अवश्य शंका करनी होगी 
"सरी शंका का क्योंकि बिना शंका के विचेचना का उदय 
लंसाधान तथा 
शंका की उप. दोनो कठिन है। प्लेटो ने कहा है कि 
योगिता।. ९ 79]0507979ए ४९४2१78 37 000६4 ) तत्त्व- 
ज्ञान का आरंभ शंका ही से होता है। यह 
बात ठीक है कि >तत्वज्ञान का उदय शंका में होता है कित 
उसका अंत विश्वास और निश्चित ज्ञान में होता है। शंकाएं 
भी कई प्रकार की होती हैं। एक तो शंका आलस्य-सूलक है । 
जिस बात को हम करना नहीं चाहते उसकी नेतिक योग्यता 
में शंका उठा देना है सहज ! ऐसी कोई अच्छी से अच्छी 
बात नहीं जिसमे शंका के लिये स्थान न हो । घम से मेह फेरने 
वाले आलसी इस बात का अधिक सहारा लेते हे। यदि 
किसी दीन दुखी की सहायता न करनी हुईं, तो कह दिया 
कि वह अपने पूर्व जन्मों का फल भोग रहा है। हम इसका 
दुख कम करके इश्वरेच्छा सफल होने में वाधा डाल ? क्तंव्य- 
पालन से पीछे हटनेवाले लोग ऐसी युक्तियों का आश्रय लेते 
हैं। जो लोग केवल कत्तव्य से बचने के लिये कक्तव्य में शंका 
उठा देते हैं, उनकी शंका सर्वथा गहंणीय है। कुछ लोगों की 
शंका केवल विवाद-सूलक है। वे कक्तंव्य करने न करने में 
उदासीन रहते हैं, कितु शंका उठाने में बड़े निषुण होते है | 
न लोगों की शंका में कोई बुरा भला उद्देश्य नहीं होता, कित 
वे शंका को शंका के ही अर्थ करते हैं। उनका स्वयं मंतव्य कुछ 
नहीं होता | दूसरों के मत में शंका कर देना ही उनका परम 
धर्म है-। प्राचीन यूनान में ऐसे लोगों की  सोफिस्द्स' 
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(509!7598) नाम की एक जाति ही प्रव्यात थी। इस प्रकार 
की शंका का फल कभी कभी अच्छा हो जाता है, किंतु यह 
व्था प्रकश्ष उठाना किसो रीति से आदरणीय नहीं। तौसरी 
प्रकार की एक ओर शंका है, जो अ्रद्धामूलक है। यह शंका 
सच्चे जिशासु की है। खुतरां प्रशस्त भी है। यह शंका केवल 
शंका करने के अर्थ नहीं उठाई जाती है ओर न आलस्यवश 
हो कक्तव्य से पराडइःमुख होने के अथ, वरन कक्तब्य का सच्चा 
रहस्थ जानने के लिये। इस शंका रूपी खनित्री से यदि कोई 
पुराने खंडहर गिराण जाते हैं, तो केवल विध्च॑ंस के लिये नहीं, 
वबरन सदाचार के नवीन भव्य भवन निर्माण करने के लिये । 
नवीन अवस्थाओं की उपस्थिति पर नए नए कत्तेव्यों का 
डदय होता है। फिर उसी के साथ प्राचीन आचार-पद्धति 
पर शंका होने लगती हे। किंतु सच्चे जिज्ञासु की शंका 
निमूल नहीं जाती । उस शंका से पुराने आचारो की नेतिक 
योग्यता भली भांति ज्ञात हो जाती है। शंकाशि में तप कर 
आयीन-आचार-पद्धति तप्त काँचन की भांति शुद और दयति 
मती बन जाती है। कक्तव्य-शास्त्र संबंधी मौलिक एवं व्यापक 
नियमों की खोज करनेवालों की शंका जिश्वासु भाव से होनी 
चाहिए। इस भाव की शंका न तो कत्तेव्य से बचने के लिये 
उठाई जाती है ओर न केवल कोरे विवाद के लिये, वरन सत्य 
रूप से कत्तेव्य का आचरण करने के अर्थ ऐसी शंका का 
आविभांव होता है। ऐसी शुका को शास्त्र में जिज्ञासा कहते 
हैं ओर इसी जिज्ञासा के अभाव से हम लोगों को भगवदहीका 
ओर योगवाशिष्ठ सरीखे अंथ-रल प्राप्त हुए है । 

इस विवेचना से न तो पुरानी बातो का खंडन ही किया 
जाता है और न नई बातों का मंडन ही। पुरानी और नई बातों 
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पर पूर्ण रीति से विवेचना करके एक स्थिर आदशे के आलाक 
में उनका यथेष्ट मूल्य निश्चित करना, क्तेब्याकसंब्य के 
जिज्ञासु का कायय होगा। निम्नलिखित ज्छोक के अनुकूल 
आचरण में जो महाकधि कालिदास ने काव्य के विषय # ऋद्ा 
है, कत्तेंव्य का विषय भी घटित होता है ! 


पुराणमित्येव न साधु सब न चापि काव्यं नव सित्यवद्यम्‌ | 
सन्त: परीक्ष्यान्यतरद्धजन्ते मूढ़ें: परप्रत्ययनेय बुद्धि; ॥| 


दुरूरए अध्याय । 


कक्तव्य-शास्त्र का अन्यान्ध शास्त्रों से संबंध । 


विश्व का बनानेवाला ईश्वर एक है। उसके अनंत ज्ञान 
में विश्व की एकता है। जैसे मलुष्य के शरीर में कोई अंग 
ऐसा नहीं है, जिसका शरीर के सभी अंगों से कुछ न कुछ 
संबंध न हो, वैसे ही संसार में भी ऐेसा कोई पदार्थ नहीं है, 
जिसका और पदार्थों के साथ संबंध न हो। इसी प्रकार ज्ञान 
की एकता में सभी शास्त्रों का समन्वय है। कोई भी एक ऐसा 
विषय नहीं, जो दूसरे विषयो से कुछ न कुछ संबंध न रखता 
हो । किसी एक शास्त्र के ज्ञाता बनने के लिये मनुष्य को बहुत 
से शास्रों का थोड़ा बहुत ज्ञान होना परमावश्यक है। बेहू का 
ज्ञाता होने के लिये शिक्षा, कल्प, व्याकरण, निरुक्त, छुंद ओर 
ज्योतिष-शासत्र के जानने की आवश्यकता मानी गई हे। 
ज्योतिष-शास्त्र बिना गणित शास्त्र के नहीं पढ़ा जा सकता एवं 
बिना रसायन जाने आयुर्वेद शास्त्र का पढ़ना कठिन है। कृषि 
विद्या सीखने के लिये भूगर्भ विद्या, रसायन विद्या, चनस्पति 
शास्त्र, यंत्र विद्या आदि अनेक विद्याओं की आवश्यकता है। 

ज्ञान के अंग भी शरीर के अंगों की भांति एक दूसरे पर 
निर्भर हैं। ऐसा भी कहना अत्युक्त न होगा कि बिना समस्त 
शरीर के पूर्ण ज्ञान हुए एक अंग का भी पूर्ण शान असंभकः- 
है। इसीसे कोई भी अपने आपकी किसी एक शास्त्र किया 
किसी एक विषय का पूर्ण श्ञाता नहीं कह सकता है। प्रत्येक 
पदार्थ के शञान में अनंत उन्नति के लिये अवकाश है। जैसे 
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जैसे विश्वविज्ञान में हम उन्नति करते हैं, जैसे जैसे हमारे पूर्व 
में जाने हुए पदार्थों का संबंध और शास्त्रों का समन्वय अधिक 
अधिक हमारी समभ में आता है वैसे ही वैसे इस सिद्धांत 
को मुक्तकंठ से स्वीकार करते हुए भी यह कहना पड़ता है कि 
शान की अनंतता और मजुष्य की अल्पक्षता के कारण फिर भी 
विशेषीकरण की आवश्यकता है। एकीकरण में हम पदार्थों के 
अनंत प्रकार के संबंधों में से कुछ मोटे मोटे संबंधों ओर बड़े 
बड़े सिद्धांतों का ही वर्णन कर सकते है। किसी भी विषय के 
विशेष विवरण के लिये उसे पृथक्‌ करके वर्णन करना आव- 
श्यक है। इस विशेषीकरण ( 879८८१७४28॥707 ) के नियम 
का आज कल बहुत प्रचार है। प्रत्येक विषय एक स्वतंत्र 
शास्त्र होता जाता है। उन्नति ओर विकाश के लिये इसकी 
बड़ी आवश्यकता है। और मलुष्य की अल्पशता के कारण 
जब कि कोई भी सख्वेज्षञ नहीं हे, हम में से जिसका जिस 
विषय में विशेष अधिकार हो, वह उसी विषय पर विचरण 
कर सकता है। अतणव विशेषीकरण अनियाये है। विशेषी- 
करण में सब से बड़ा दोष यह है कि बहुधा लोग णकर्त्व की 
दृष्टि त्याग कर विशेष विषय को प्रथक्‌ और स्वतंत्र समझने 
लगते हैं। यह बहुत बड़ी भूल है। विशेषीकरण वर्णन की 
खुगमता तथा मलुष्य की अस्वेशता आदि पूर्व प्रदर्शित कारणों 
के अनुकूल आदरणीय अवश्य है तथापि वास्तव में कोई 
विषय स्वतंत्र और पृथक्‌ नहीं है। यदि मनुष्य के अँगूठे के 
-व्रिशेष विचरण के लिये हम उसी के विषय में एक पृथक अंथ 
लिख तो कोई हानि नहीं है। उसमें हम उस अँगूठे मे जो 
पदार्थ मिले हुए हैं, विशेष रूप में उनको समझा सकते हैं, 
परंतु हमको यह अवश्य ध्यान रखना चाहिए कि अँगूठा 
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कोई स्वतंत्र और पृथक पदार्थ मानने योग्य नहीं है। इस 
स्वतंत्र रूप से विशेष वर्णन करने के कारण उसे पृथऊू करे 
हुए आँगूठे की तरह देखना बहुत बड़ी भूल है। ऐेसे ही भ्रम 
वश कोई लोग कक्तव्य-शाख् को पुृथक्‌ शास्त्र कहने लगते हैं . 
कितु यदि खुभीते के लिये हम किसी एक विषय के विचार में 
अन्य विषयों का ध्यान छोड़ दे तो इससे वह विषय अन्य 
विदयों से निरपेक्ष नहीं हो सकता ! 
क्सव्य-शाखत्र का, घर्म (२८।४709), तत्वज्ञान ( (९(४- 
9]9805 ) ओर मनोविज्ञान ( ?5ए०४००९29 ) से तो विशेष 
संबंध है, परंतु और शःख्त्रों से भी थोड़ा बहुत मेल है, जिन्हें 
झ्लोई कर्तव्य-शास्त्र का लिखनेवाला अपने ध्यान से नहीं हटा 
सकता । भिन्न भिन्न शा्त्रों के साथ जो कक्तव्य-शासत्र का 
संबंध है उस पर क्रमशः विचार किया जायगा। * फ 
अर्मे का अर्थ धारण करना है, “ धारणाद्धर्म इत्याहुमंनी- 
दिणु३,' जिसे मनुष्य धारण करे, वही धर्म हे । किसी मर्जुप्य के 
धर्म का पता लग जाने से यह ज्ञात हो जाता 
धर्म और कर्त॑व्य- है कि बह संसार ओर अपने जीवन को किस 
(शाख्।. दृष्टि से देखता है, ओर जिस दृष्टि से वह 
संसार और अपने जीवन को देखतः है उसी 
के अलुकूल वह अपने आचरणों और व्यवहारों को बनाता है! 
शांन और कर्म हमारे देश में तथा अन्य देशों में घर्म के अंग 
माने गए हैं। वेद भी ज्ञान-कांड ओर कर्म-कांड में विभक्त 
किए गए हैं। प्रायः सब ही धर्मों ने इस बात के उत्तर देने. 
का प्रयत्न किया है, कि यह संसार कैसा है ? इस का सूला- 
धार कौन है ? उससे इस संसार का क्‍या क्या संबंथ है? 
इन बातों के ज्ञान के अ्रनुकूल ही धार्मिक प्रंथ सखार में मनुष्य 
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की स्थिति और उसका ईश्वर और मलुष्य के प्रति कत्तेब्य 
निश्चित कर देते हैं। धर्म में ज्ञान और कर्म दोनो समन्चित 
हैं। ज्ञान के विभाग पर विशेष रूप से विचार करना तत््वज्ञान 
(१(८६४७०१४४४१८४७) का विषय हो जाता है, और कर्म के दो 
विभागों में से ईश्वर के प्रति जो कक्तेव्य हे, वह तो धर्म का 
मुख्य विषय बन जाता है और ,जो मलुष्य के पति कत्तंव्य हे 
वह कत्तव्य-शास्त्र का प्रतिपाथ विषय हो जाता है। इसमें 
इतना भेद्‌ है कि धर्मानुकूल जो मनुष्य का भलुष्य के पति 
कर्तव्य है, वह भी ईश्वर की आज्ञा पालन करने की इच्छा से 
होता है और कत्तंव्य-शाखत्र के अनुकूल मलुष्य के प्रति मलुष्य 
का कक्तंव्य तो वही रहता है, कितु उसमे ईश्वर की आज्ञा 
पालन करने की दृष्टि प्रधान नहीं रहती। इसके अतिरिक्त 
कत्तंव्य-शास्त्र का धर्म से और भी विशेष संबंध हे । 
ईश्वर ओर जीव की सत्ता को मानना प्रायः सब ही धर्मो 
की मूल धारणा है। जिन धर्मों में इश्वर को नहीं माना है 
वे धर्म भी कत्तव्य का आदशो प्राप्त करने के अर्थ अपने से 
ऊँची कोटी की सत्ताओं में विश्वास रखते हैं। यह भी एक 
प्रकार के, ईश्वर में विश्वास हे। बिना इस धारणा के मांने 
कक्तव्याकत्तव्य निष्फल सा मालूम होता है। कुछ लोग कहते 
हैं कि जब तक कत्तंव्य-शासत्र के नियमों को अटल न माझने, 
तब तक हमारा उनसे बँधना कठिन है। जब कोई नियम 
अटल नहीं तब उसका मानना न मानना बराबर है। यद्यपि 
-कत्व्याकत्तेव्य संबंधी विचार, समय समय पर बदलते रहते 
है, तथापि कुछ ऐसे मूल सिद्धांत है, जिनको अटल मानना 
पड़ेगा। ऐसे अटल सिद्धांतों को इश्वर के ही अटल श्ञान में 
स्थान देना पड़ेगा । कुछ तत्त्ववेत्ताओं का यह भी कहना है 


[ एै८ | 
कि इश्वर की सत्ता को माने विना, यह नहीं 'समभझ में आता 
_ कि पाशवी-अद्दत्ति-प्रथान मलुष्यों ने अपने कघुद्र मन से ऐसे 
उच्च देवी आदर्श कहाँ से निकाल लिए? जमेन तत्त्ववेत्ता कांट 
(९,०/)) ने तो शुद्धबुद्धि (76 7०5०४) से ईश्वर की सत्ता 
को अखिद्ध माना है, कितु कत्तंव्य-शासत्र की आवश्यकताओं 
को देख कर क्रियात्मक बुद्धि (?78०(४४८०] ४८०४००) से इश्वर 
की सत्ता मानी है। शुद्ध बुद्धि द्वारा इंश्वर की सत्ता को 
अखिद्ध मान ने मे हम सहमत नहीं, तथापि हम इस बात को 
अवश्य मानते है कि कांट ने क्रियात्मक बुद्धि' द्वारा इश्वर की 
सत्ता को सिद्ध कर धर्म ओर कक्तंव्य-शासत्र का घनिष्ठ संबंध 
दिखा दिया है। जिस प्रकार ईश्वर की सत्ता मानना कक्तव्य- 
शास्त्र को एक प्रकार की पूर्णता दे देता है, उसी प्रकार जीव 
की सत्ता और अमरत्व माने बिना कत्तवंय-शास्त्र न्थिधार सा 
प्रतीत होता है। जब जीव ही नहीं, तब कर्त्ता कौन ? और 
कत्तों नहीं, तो उत्तरदायित्तत ही नहीं ? जड़ पदार्थों को कोई 
दोषी नहीं ठहराता । कर्ता होकर यदि वह नाश हो जाय तब 
तो “यावज्ञीवेत्सुखं जीवेत्‌ ! का ही मत सिद्ध होता गञ हे 
कत्तव्याकसेब्य कुछ नहीं रहता, सरकारी कानून ही करतव्या- 
कर्तव्य का निर्शायक बन जाता है। कत्तंव्याकत्तेब्य की कठि- 
नाई को देख कर क्रियात्मक बुद्धि द्वारा ईश्वर की सत्ता की भाँति 
जीव की सत्ता ओर अमरत्व को कांट ने माना है । हमारा यह 
कहना नहीं कि इंश्बर और जीव केः माने बिना कोई कत्तंव्य- 
पसयण हो ही नहीं सकता, किंतु हम यह बात अवश्य मानते 
है कि कत्तंव्य में जो इंड़ता इश्वर और जीव के मानने से प्राप्त 


होती है, वह बिना माने नहीं आंसकती। यही धर्म और 
करतंब्य-शास्त्र का संबंध है। 
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. एक भ्रकार से तो तत्त्वज्ञान का और सब शास्त्रों से संबंध 
है ही, क्योंकि सब शास्त्रों के मूल सिद्धांतो की विवेचना तत्त्व- 
ज्ञान में की जाती है। कितु करत्त॑व्य-शास्तर 
तत्जशञान और और तत्त्वज्ञान का घनिष्ठ संबंध है। तत्त्वज्ञान 
कर्तव्य-शाल्॒ की कल्पनाओं के रदबदल होने से अन्य शास्त्री 
का संबंध ।. मेकुछ रदबदल' नहीं होती, किंतु कत्तव्य-शास्त्र 
के नियम तत्त्वज्ञान की कल्पनाओं से इतने 
स्वाधीन नहीं हैं । उदाहरण लीजिए, गणित शास्त्र का आकाश 
( 592०० ) से संबंध है ! आकाश ही गणित-शासत्र का 
विषय है। आकाश की वास्तविक प्रकृति की विवेचना करना 
तत्वज्ञान का काम है। आकाश को सत्‌ माने चाहे कल्पित, चाहे 
अनादि माने वा सादि किंतु गणित-शास्त्र के नियमों मेकुछ भी 
बाधा न ओऔवेगी; त्रिभुज ( क्‍972!० ) के तीनों कोण दो 
सम कोण ((२१2॥0 ०72९5) के बराबर ही रहेंगे, आकाश के 
सादि होने से घट नहीं जायँंगे ओर न अनादि होने से बढ़ ही 
जायेंगे। किलु कत्तव्य शास्त्र तत््वज्ञानकी कल्पनाओ से ऐसा 
उदासीन नहीं । संसार को सुखमय वा दुखमय मानिए, 
कितु जीव को प्रकृति का विकार मानने या न मानने अथवा 
उसे स्वतंत्र वा परतंत्र मानने से करत्तव्य-शास्त्र के मूल आदर्श 
में बड़ा अंतर पड़ जायगा । किसीने कहा है कि यदि तुम 
मुझे अपने तत््वज्ञान संबंधी विचार बतला दो, तो में तुमको 
तुम्हारे कत्तेब्य संबंधी विचार कता दूँगा। चावांक लोग जो 
आरीर को ही आत्मा मानते हैं, ' यावज्ञीवेत्सुखं जीचेत्‌ ” की 
शिक्षा देते हैं, और जहाँ पर “' स्चों खल्विद॑ ब्रह्म * की पाटी 
पढ़ाई जाती है, वहाँ पर नीचे लिखे हुए ज्छोक के अनुकूल 
शिक्षा दी जाती है । 


[ २० | 


यरतुं सवाणि भूतानि आत्मन्यवानुपर्याति । 

स्व भूतेषु चात्मानं ॥--भगवद्गीता | 
अथांत्‌ जैसे कि सब संसार को ब्रह्मरूप प्रतिपादन किया है 
डसी के अलुकूल यह कत्तव्य बतलाया है कि सब प्राणियों को अपर 
आत्मा में देखना ओर अपनी आत्मा को सब में देखना अथवा 
सबको एक दृष्टि से देख कर सर्व-हित-चितन करना चाहिए | 
इसी प्रकार श्रीम रू गवद्गीता में सात्विक, राजस और तामस 
त्रिविध शान के भेद वर्णन कर उन्हीं के अनुसार कर्म के भी 
ब्रिविध भेद दिखाए हैं #। ये भेद इस बात को प्रकाशित करते 
है कि ज्ञान के आदशे के अनकूल ही कर्तव्य का आदर्श बनता है। 
* उपयुक्त उदाहरणों से पाठकों को विदित हो गया होगा 
कि कक्तेव्य-शास्त्र को तक्त्वज्ञान से निरपेक्ष नहीं कुह सकते।' 
करत्तव्य-शासत्र का विषय मलुष्य का आचार है। 
मनोविशन और कितु मलुष्य के आचार उसकी इच्छा- संक-, 
कर्तव्य-शाल का हपादि मानसिक क्रियाओं के फल हैं । कर्तव्य 
संबंध।. शासत्र आचारों को बाहर की ओर से' नहीं, 
देखता, वरन्‌ भीतर की ओर से देख कर, 
क्रियाओं की प्रेरक मानसिक भ्रवृत्तियों की ओर भी ध्यान 
देता है। मनोविज्ञान इन मानसिक प्रवृत्तियों पर विशेष रूप 
से व्विचार करता है। यहीं कत्तेव्य-शाख्र और मनोविज्ञान 
का संबंध है। कितु कत्तंव्य-शात्र ओर मनोविशान की दृशि 
में भेद है। मनोविज्ञान केवल यही बतलाता है कि इच्छा 
और संकल्प क्या है और इनका पारस्परिक संबंध क्या है! 
यहाँ मनोविज्ञान का कार्य पूरा हो जाता है। कर्तव्य-शास्र 
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इसके आगे इनके विषय में अच्छे बुरे का प्रश्न उठाता है। 
तक-शास्त्र, सौंदर्य-चिशान ( 4०5८४८४४८०७) और करत्तव्य- 
शास्त्र तीनों ही मनोविज्ञान से संबंध रखते हैं, कितु ये तीनों 
ही वर्तमान से असंतुष रह कर एक आदशोे निश्चित करते हैं। 
विचार, भावना ओर संकल्प मन की तीन मुख्य शक्तियाँ मानी 
गई हैं। इन तीनों शक्तियों के विषय में एक आदर्श स्थिर करने 
के लिये एक एक शास्त्र का उदय हुआ है। तक-शास्त्र (],0270) 
सत्यासत्य के विषय में विवेचना करके विचार का आदर्श 
स्थित करता है । सोद््य-विज्ञान ( 0०5८४८४१०७ ) भावना 
विषयक आदर्श निश्चित करता है। कक्तव्य-शासत्र भले और 
बुरे पर विवेचना करके संकल्प संबंधी आदश निश्चित करता 
है। ये तीनों शास्त्र मनोविज्ञान से संबंध रखते हैं। किंतु 
ये सब आदेश की ओर जाने के कारण ओऔचित्य विज्ञान ()९०१- 
7999ए८ 5067८९) में गिने जाते हैं ओर मनोविज्ञान को शुद्ध 
विज्ञान ( १05[09८ 50९7८८ ) की संज्ञा मिलती है, क्योकि 
उसका कार्य शुद्ध वर्णन से है, वर्णन किए हुए पदार्थ की 
भलाई बुराई से नहीं। कत्तव्य-शास्त्र संकल्प के विषय में मनो- 
विज्ञान से बढ़ जरूर जाता है, कितु उससे उदासीन नहीं है। 
राजनीति और कत्तंव्य शाख्र दोनो ही मनुष्यों के पर- 
स्पर व्यवहारों से संबंध रखते हैं। प्राचीन ग्रंथों में जहाँ पर 
दोनों ही विषयों का साथ साथ विवरण 
राजनीति और किया गया है, वहाँ यह संबंध और भी घनिष्ठ 
- कर्तव्य शाल दिखाई पड़ता है। प्लेटो ( ?]80० ) ने अपने 
का संबंध. रिपब्लिक (२००४०।४८) नामक गंथ में दोनों 
ही विषयों का मेल कर दिया हे। अरस्तू ने 
क्तेव्य-शास्त्र ()९८०)१००४०१०7 ॥48708) की अपने राजनेतिक 
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विज्ञान में परिशिष्ट रूप से लिखा है। हमारे यहाँ भी किसी किसी 
ग्रंथ में ( जैसे, विदुर नीति ) धर्म ओर राजनीति को मिला 
दिया है, और किसी अंथ में (जैसे करणिक नीति) अलग रक्‍्खा 
है। इसे अलग रखने का यह फल हुआ है कि कुछ लोगों ने 
दोनों शास्त्रों को एक दूसरे के प्रतिकूल ही मान रकखा हे। 
कुछ लोगों का ऐसा विश्वास है कि राजनीति के अनुसार 
धोखा देना, मूँठ बोलना निद्य कम्मों की गणना में नहीं आते। 
राजनीति के गूढ तत्व पर विचार करने से यह बात भत्री 
भाँति विदित हो जाथ्गी कि राजनीति ओर कर्तेव्य-शास्त 
में इतना विरोध नहीं। राजनीति का अंतिम लक्ष्य राज्य 
( जिसमें राजा और प्रजा दोनों ही आ जाते हैं ) की स्थिति 
और उत्तरोत्तर वृद्धि है। धर्म अर्थात्‌ कत्तव्य के नियमों के 
विरुद्ध चल कर यह लक्ष्य कदापि सिद्ध नहीं हो' सकता। 
इसी लिये विदुर नीति में कहा है । 

घरमण राज्य विंदेत घधर्मेण परिपाल्येत्‌ । 

धर्मूलां श्रिये प्राप्प न जहाति न हीयते ॥ 

अथांत्‌ धर्म से राज्य प्राप्त करे ओर धर्म, से ही उसकी 
पालना करे, क्योकि धर्मसूला संपत्ति प्रात्त होने पर न वह 
घटती है न नष्ट होती है। ' कक 
फ़िर क्‍या रांजनीति ओर कक्तेब्य-शार्त्र॑ में कोई भेद ही 

नहीं ? अर्थ-शासत्र की भाँति राजनैतिक विशान भी मलुष्य 
को केवल व्यक्ति रूप से देखता है। करक्तव्य-शासत्र भी मलुष्य 
को व्यक्ति रूप से देखता है, किंतु उसको कोरा व्यक्ति नहीं- 
मानता । कर्तंव्य-शाखत्र व्यक्ति की समष्टि के संबंध में देखता 
है। इसी कारण क्चंद्य-शास्र की दृष्टि विस्तृत मानी जाती 
है। अर्थ-शासत्र और राज॑नेतिक विज्ञान का दृष्टिकोण संकु 
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चित है कितु इसका यह अभिप्राय नहीं कि ये दोनों शास्त्र 
कत्तेव्य-शास्त्र के प्रतिकूल समझे जाबे। जैसे समष्टि और 
व्यष्टि के हित में विशेष भेद नहीं, वैसे ही कत्तेव्य-शास्त्र, जिस- 
का कि संबंध समष्टि से है, अर्थ-शासत्र ओर राजनैतिक विज्ञान 
जिनका व्यष्टि से विशेष संबंध है, एक दूसरे के प्रतिकूल नहीं। 
अर्थ-शास्त्र उपयोगिताबाद पर जाता है, कितु कत्तेव्य-शास्त्र 
उपयोगिताबाद के शतिकूल नहीं, चरन्‌ उससे ऊँचा है। 
कत्तव्य शास्त्र का लक्ष्य उपयोगिताबाद से ऊँचा जाता है, 
इस कारण वह उपयोगिताबाद के प्रतिकूल नहीं। कर्तेव्य- 
शास्त्र और राजनेतिक विज्ञान का एक और बात में भेद 
किया जाता हे। राजनेतिक विज्ञान और अर्थ-शासत्र मनुष्य 
की क्रियाओं के बाहा परिणाम की ओर देखते है, आंतरिक 
भाव की ओर नहीं । यह भेद बहुत अंश तक ठीक है, किंतु 
इससे इन दोनों शास्त्रों की कत्त व्य-शासत्र से प्रतिकूलता सिद्ध 
नहीं होती । यह दृष्टि का भेद है। जिस काये को राजनीति 
और अर्थ-शासत्र उसके बाहिरी परिणामों के आधार पर भला 
या बुय कहते हैं, उसी कार्य को कक्तेव्य-शासत्र लक्य, संकल्पादि 
कार्य के आंतरिक प्रेरकों की ओर ध्यान देकर भला या बुरा 
कहता है। कत्तेव्य-शास्त्र कार्य के बाहिरी परिणामों से बिल- 
कुल उदासोन नहीं, कितु वह बाहिर के साथ भीतर के भावों 
पर विशेष ध्यान देता है। क्योंकि उसकी दृष्टि में जड़ को 
ही पुष्ट कारक ज़ल से सींचना श्रेय है। यदि आंतरिक भाव 
अच्छा' नहीं ओर बाहिर से काम अच्छा हो, तो बह काम 
अच्छा नहीं कहा जा सकता। मुँह में रास राम, पेट में कसाई 
के काम। कोई ऊपरी दृष्टि से सदाचारी और भक्त कहा 
जाय, क्ितु वास्तव में वह ऐसा नहीं। कानून के दवाच रहे 
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कोई जुआ न खेले, पर वह अपनी तबियत को नहीं बदल 
सकता । जहाँ कानून का दबाव उठा, फौरन ही जुआ खेलने 
में प्रचृत्त हो जायगात फिर क्‍या राजनीति, अथथ शास्त्र ओर 
सरकारी आईन सब वथा ही हैं? नहीं। बाहर का भीतर पर' 
थोड़ा बहुत अवश्य प्रभाव पड़ता है। बहुधा ऐसा भी होता 
है कि बाहरी रोक के कारण लोगों की रुचि बदल जाती है। 
इसके सिवाय राजनीति, अर्थ-शात्र ओर सरकारी आईन से 
एक और भी लाभ है, कि इनके द्वारा समाज में खुख ओर 
शांति की वह अवस्था स्थापित रहती है, जिसके द्वारा कर्त॑व्य- 
पालन में कठिनाई नहीं पड़ती । जिस समाज में चोरी और 
लूट मार हो, न कोई राजा हो ओर न कोई न्यायकर्ता, तो 
उस समाज में कर्त्तव्य-पालन ही कठिन पड़ जाय ओर शायद 
कक्तेब्याकत्तव्य का भेद जाता रहे, जिसकी लाठी: तिसकी . 
भस! कत्तव्य-शास्त्र का पूल मंत्र बन जाय । राजनीति, श्रथ 
शार्र ओर राजकीय आइईन ये सब कचतेब्य शोख्र के साधक है। ' 
इतिहास भी कतक्तं्य शास्त्र के सहायको मे से हे। इकि- . 
हास द्वारा हम को भनुष्यों के भिन्न भिन्न प्रकार के हित और . 
उनकी रुचियो तथा प्रवृत्षियों का पता लग 

इतिहास और करत्तंव्य जाता है। कहीं पर हमको अच्छे और बुर 
शास्त्र का संबंध। “कार्यों के भले बुरे परिणाम का भी परिक्ञान हो 
जाता है। इतिहास द्वारा हमको चिकाश का ' 

भुकाव मालूम पड़ जाता है ओर उसी झुकाव पर विचार कर के 
मजुष्य की क्रियाओं के अंतिम लक्ष्य का भी हम अन्लुमान कर 
लेते है । जो है उसके आधार पर यह भी निश्चित किया जाता. 
है, कि क्या होना चांहिए ? इतिहास, मनुष्य की रुचि और 
प्रवृत्तियाँ केसी हैं ?? इसके आगे नहीं ज्ञाता। कर्त्तव्य-शार्त 
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इतिहास से प्राप्त की हुई सामग्री के आधार पर मलुष्य की 
रुचि केसी होनी चाहिए, इस प्रश्न के उत्तर देने का प्रयत्न 
करता है। करत्तव्य-शासत्र वर्तमान से ऊँचा जाना चाहता है | 
इसी कारण कत्तव्य-शासत्र को अर्थ शास्त्र, राजनेतिक विज्ञान, 
इतिहास और भोतिक विज्ञान से पृथक माना है। 
यह बात सब ही लोग मानते है, कि मलुष्य के स्वभाव 
पर जल, वायु तथा अन्य बहिरावेशनों का बड़ा प्रभाव पड़ता 
है। मनुष्य यदि जड़ जगत के अधीन नहीं, 
नतिक विज्ञान और तो उससे स्वतंत्र भी नहीं। भोतिक विज्ञान 
कर्तव्य-शात्र का ,इस जड़ संसार पर विवेचना करने के कारखस 
संबंध।.. कत्तेब्य-शास्त्र से एक दूर का संबंध रखता है । 
भोतिक विशान जड़ संसार को मलुष्य के 
संबंध में नहीं देखता, वरन जड़ संसार को ही अपनी गवेषणा 
का अंतिम लक्ष्य बना लेता है। इसलिये भोतिक विज्ञान आर 
कर्त्तव्य-शासत्र का संबंध ओर भी दूर का हो जाता है। जीवन- 
शास्त्र ( 3700029 ) नामक भौतिक घिज्ञान का अंग कत्तेव्य- 
शास्त्र से विशेष संबंध रखता है। -कितु यह भी मनुष्य की 
आध्यात्मिक श्रेष्ठतत की ओर ध्यान न दे कर उसकी पशु, पत्ती 
ओर कीट पतंगों के साथ गणना करता है। इन बातों के 
अतिरिक्त प्राशि-शाख््र तथा अन्य भोतिक विद्याएँ क्तेब्य-शास्त्र 
से एक और भेद रखती हैं। वह यह है, कि भौतिक विज्ञान 
का कार्य केवल विवरण करने का है। वह भले बुरे से संबंध 
नहीं रखता है। भोतिक विज्ञान केवल इतना ही बतलाता है 
कि अम्कुक बात इस प्रकार होती है, कितु कत्तवब्य-शास्त्र 'होनी 
हैं? से आगे “' होनी चाहिए ? की ओर जाना चाहता है। यह 
नक-शास्त्र की भांति ओखचित्य-विशान (पितापाधांएट 50९४06) 
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की संज्ञा में आता है। मनोविज्ञान वर्शनात्मक होने से भौतिक 
विज्ञान से समानता रखता है। शुद्ध ओर ओऔचित्य-विज्ञान 
पर विचार करते हुए, इस बात पर अवश्य ध्यान रखना 
चाहिए, कि *' ऐसा होता है ! इसे बिना जान “ ऐसा होना 
चाहिए! नहीं कहा जा सकता। जीवन-शासत्र की दृष्डि से 
मनुष्य अपने पूर्ण गौरव को प्राप्त नहीं होता है। यद्यपि यह 
माना जायगा कि जीवन-शास्र की कल्पनाओ के आधार पर 
कत्तंन्य-शास्त्र में बहुत उन्नति हुई हे, तथापि इन दोनों शार्रों 
की दृष्टि एक नहीं हो सकती। जीवन-शाख के अनुसार 
मजुष्य प्रक्ति का ही एक अंग है ओर जीवन संबंधी पाक 
तिक नियमों से बद्ध है, कितु कत्तेब्य-शाखत्र के मत से वह, 
. प्रकृति का अंग होता हुआ तथा उसके नियमों से बँधा हुआ 
भी प्रकृति से ऊँचा जाने का यत्न करता है। वह प्राकृतिक 
नियमों से बँधा हुआ है, कितु बह उनको भली भाँति समझ 
कर, उनका लक्ष्य जान लेता है और उस्रके सिद्ध करने में 
स्वतंत्रतापूर्वक यत्न करता है। यही भोतिकविज्ञान और 
कत्तेब्य-शास्त्र का महत्त्व का भेद है । ु 
कत्तंव्य-शास्त्र का अन्य शाखों से संबंध बतलाने से पाठकों 
को विंदित हो गया होगा कि इस शास्त्र के पढ़ने मे अन्यान्य 
शास्त्रों के जानने की कहाँ तक आवश्यकता है ओर यह शास्त्र, 
उनसे विरोध न करता हुआ, उनसे कितना आगे बढ़ता है। 





तीखरए ऋष्याय । 


ऋत्लेब्याकत्तेव्य संबंधी निधारणा का विषय ! 


मजुष्य के आचार क़त्तेव्य-शास्त्र के विषय हैं। इस कार्य॑- 
कारण रूपी *टंखला से बँधे हुए संसार में कोई वस्तु संबंध 
रहित नहीं है। मनुष्य के आचार भी एक 
मनुष्य की क्रियाओ के बड़े तारतम्य में स्थान पाते हैं। इनका उदय 
आंतरिक कारण। भलुष्य के आंतरिक भावों में होता है और 
इनका प्रभाव दूर दूर तक जाता है। आचार 
रूपी वृत्त के मूलतंतु मलुष्य के मानखिक संस्थान में फेले 
हुए हैं और इसकी शाखाएँ और फल सारे समाज में फेल 
जाते हैं। आचार वा क्रिया को भला और बुरा उसके बाहरी 
परिणाम अथवा भीतरी कारणों को देख कर ही कह सकते 
हैं। किसी काम की भलाई की विवेचना में कौनसी पद्धति 
उपयुक्त समभी जाय ? इस अ््ष के उत्तर देने के पू्वे क्रिया 
के आंतरिक कारणों अथवा संचालकों के विषय में विचार 
कर लेना असंगत न होगा । 
यदि सूदम दृष्टि से देखा जाय, तो हमारी क्रियाओं का 
सूल हमारे संवेदनों ( ?6९7८९१४४०४७ ) में मिल्रेगग । योग- 
बाशिष्ठ में भी यही माना है -- 
# संवित्स्पंदों मनःस्पंद ऐंद्रियस्पंद एवं चर 
एतानि पुरुषार्थस्य रूपाण्येभ्यः फलोंदय:ः ॥ 


अनन्त 
न्‍फशलकर-बनाककननक + ताल अजय +-+काकलमक- का "नमन “न टिया व त“+णा लिन तानिगओा 


& प्रकरण २ अध्य।य ७ | अर्थ-संवित्त्पंद + आत्मा में पुरुषार्थ और उसके साधन 
की इच्छा होना; मनःस्पंद > पुरुषाथ साधन की इच्छा का येत्न भन में होना: ऐंद्रिय- 


॥ 
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यथा संवेदन॑ चेतस्तत्तत्स्पंदमच्छति | 
तथैब कायश्वछति तथैव फलभोक्तृता || प्र. १ स, ७ ॥ 


सब से पहले हमारे मन में संवेदन प्राप्त होता है। उसके 
बाद इच्छा और इच्छा के बाद संकल्प | संकल्प क्रिया में 
परिणत हो जाते हैं । उदाहरणतः कोई खंदर पदार्थ 
हमारे सामने आया, उसका संवेदन हमारे मन में हुआ 
संवेदन होते ही उसके प्राप्त करने की इच्छा हुईं। इस 
इच्छा के साथ निराशादि कई मानसिक विकार उठ खड़े 
हुए । इन सब को जीत कर पूर्व कामना ने अपने को 
बलवती सिद्ध कर संकल्प का रूप धारण किया ओर फिर 
वही क्रिया हो गई। वस्तु-प्राप्ति उसका फल हो गया। उस 
क्रिया का फल यहीं तक नहीं रहता । वस्तु-प्राप्ति के साथही 
साथ, जो उस काये से दूसरों को सुख वा दुःख प्राप्त होता है 
बह भी उस क्रिया के फल में ही शामिल है। कक्तव्यन्शास् 
के लिये कामनाएँ अथवा वासनाएँ ही क्रियाओं का मूल 
कारण भानी गई हैं। महात्मा वुद्ध ने भी ऐसा माना है, और 
इसी से उन्होंने वासना-च्तय का उपदेश दिया है। बृहदारण्य- 
कोपनिषद्‌ में भी ऐसा कहा है कि ' काममय एवायं पुरुषः 
अथोत्‌ यह पुरुष कामना से बना हुआ है । आगे लिखा है 


यथा कामों मवति तल्कतुरबति यत्कतुभवति तत्कम कुरुत 
यत्कम कुरुत तदमभिसंपद्चते--..४-४-'३ 


निज लक कण चीनी पाए 5 अल, नसन 


अपमममलान 








स्पंद > कर्मेंद्रियों की अंगो के संचालनाथ प्रवृत्ति ये पुरुषार्थ के रूप हे और इन्ही ने फल 
का उदय होता है। साक्षी चेतन में जेसी विषय की स्फूर्ति होती है, बेसा ही मन होता 
है और मन के इच्छानुसार इंद्वियों की प्रवृत्ति होती है। इंद्वियों के स्पंद ( गति ) के 
अनुकूल शरीर की क्रिया होती है ओर तदनुसार फल सिद्धि होती है । 
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मलुरुठति में भी कामना ओर संकल्प को ही सब क्रियाओं 
का मूल माना है। दूसरे अध्याय ( मलुरुद्गति ) में .लिखा हे, 
कि यदू्‌ यद्धि कुरुते किचित्तत्तत्कामस्य चेशितम! अथांत्‌ जो 
कुछ भी किया जाता है, वह काम अथवा इच्छा ही की चेष्टा से 
होता है अप्राप्त वस्तु की प्राप्ति के विचार को इच्छा? कहते 
हैं। मान लीजिए, कोई मनुष्य धनहीन है। उसे धन प्राप्त 
करने का विचार हुभा । वह कहता है, कि हमारे पास घन 
होता तो अच्छा होता । ऐसे चिचार को अभिलाषा (५४१5४) 
कहते हैं। ज़ब यह विचार और भी परिणत हो जाता है और 
क्रियात्मक होने की चेष्टा करता है तब इसे कामना (0657८) 
कहते हैं। कामना और स्वाभाविक-प्रवृत्तियों ( [75970०६ ) 
में थोड़ा भेद है। स्वाभाविक प्रवृत्तियाँ बिना विचार के ही 
क्रिया में छरिणत हो जाती हैं, कितु कामनाएँ, चाहे उनका 
उदय विचार में न हो, बिना थोड़े बहुत विचार के संकल्प का 
रूप परारण कर क्रिया में परिणत नहीं होतीं। किसी वस्तु 
की कामना करते ही बहुत सी मानसिक कियाएँ उपस्थित हो 
जायँगी | कभी कभी ऐसा भी होगा कि भतिद्वंदिनी कामनाएँ 
आ खड़ी हों। उस समय विचार का कार्य आरंभ हो जायगा, 
विचार होते होते जो सब से बलवती इच्छा होगी, अर्थात जो 
इच्छा हमारे स्वभाव के अनुकूल होगी, वह अपनी प्रतिद्वंदिनी 
इच्छाओं पर विजय प्राप्त कर संकल्प ( ५०१] ) में परिणत 
हो जायगी। केवल इतना ही नहीं, इच्छा के साथ थोड़ा बहुत 
खुख दुःख का भी उदय हो जाता है। इच्छा की पूर्ति में जो 
भावी झुख होता है, उसका विचार भी खुखदायक होता है। 
यह सुख भी इच्छा को क्रिया की ओर जाने में बड़ी उत्तेजना 
, देता है। बहुत से लोगों ने इसी बात को देख कंर यह कह दिया 
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है कि 'सुखार्थाः सर्वभूतानां मताः सर्वाः प्रवृत्तयः? अर्थात्‌ सब 
पाणियों की क्रियाएँ सुख के अर्थ होती हैं। इसी सिद्धांत को 
लेकर खुख-वादियों का एक स्वतंत्र मत खड़ा हो गया हे। 
इच्छा का उदय हो जाने पर उस खुख की प्राप्ति होती है, न कि 
उस खुख के कारण इच्छा का उदय | इच्छा का उदय चस्तु के 
न मिलने के विचार में होता है, न कि उसकी पूर्ति से उन्पन्ष 
होनेवाले खुख में । भूखा मनुष्य भोजन की इच्छा करता हे, 
न कि खुख की । विद्यार्थी विद्या की इच्छा करता है, न कि 
सुख की । चनलोलुप धन के लिये सब कारों में प्रवृत्त होता 
है, न कि सुख के लिये। यह बात खसुख-बाद पर विजवेचनता 
करते समय ओर भी स्पष्ट की जायगी । 
प्रत्येक काये किसी न किसी निमित्त वा हेतु से होता है। 
यही निमित्त, हेतु वा उद्दश्य ( (०४४४८ ) इच्छा“का सच्चा 
संचालक होता है । जब भूख लगती है 
इमार. नैतिक निर्धारण का और भोजन नहीं मिलता है, तब भूख 
विषय हक हक की लिवुक्ति के अर्थ भोजन की इच्छा 
क्रियाओं का बाहरी होती है। छुधा की निदृत्ति कक जो 
परिणाम । विचार है, वही भोजनेच्छा का सचालक 
कहा जा सकता है, न कि निवृत्ति-जन्य 
खुख ! निमित्त के ही भले या बुरे होने से इच्छा वा संकल्प को _ 
भला बुरा कहते है। क्रिया के मूल कारणों पंर संक्षेपतः 
कक हो चुका। अब इस वात पर प्रश्ष उठाया जा सकता 
४ कि हमारी कत्तेव्याकत्तेव्य-निधारणा का विषय आचारों 
का बाहरी परिणाम है अथंवा आंतरिक कारण ? यूरोप के 
नीति-विशारद पंडितों में एक सम्प्रदाय ऐसा है, जो कार्य के 
बॉहरी परिणाम पर ही उसका धार्मिक मूल निर्धारित कंरता 
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हैं। इस संप्रदाय के लोग सखुख-प्राप्ति को सब क्रियाओं का 
अंतिम लद्य मानते हैं। वे कहते हैं, कि जिस काम से अधि- 
कांश लोगों को अधिक खुख पहुँचे वही श्रेय है, कर्ता का 
मानसिक भाव चाहे जो कुछ हो, उससे मतलब नहीं । बाहरी 
परिणाम अच्छा होना चाहिए। वे लोग बाहरी परिणाम से 
ही आंतरिक भाषों की शुद्धता का अनुमान कर लेते हैं। वे 
सरकारी न्यायालयों की भाँति बाहरी परिणाम ही को देखते हे । 
न्यायालयों में तो कभी कभी बड़े मुकददमो में कत्तो के आंत- 
रिक भावों पर विचार हो जाता है, कितु ये लोग इन भावों 
पर इतना भी ध्यान नहीं देते | इन लोगों के मत में, कार्य 
चाहे जितनी शुभ कामनाओं के साथ किया जाय, यदि उसका 
परिणाम बुरा है, तो वह कार्य बुरा ही है और यदि कोई कार्य 
बुरे उद्देश्यल्से किया जाय, किंतु यदि उसका फल किसी 
प्रकार से अधिकांश लोगों को लाभ-दायक हो जावे तो उसे 
अच्छा ही कहेंगे । यदि कोई ४०००) रु० समाज के लाभ के 
लिये खर्च कर डाले, तो उस मनुष्य का कार्य अच्छा समझा 
जायगा | चाहे उसने यह रुपया केवल इस अर्थ व्यय किया हो 
कि उससे लोगों में उसकी वाह वाह हो जाय ओर उसके कारण 
लोग उसके किसी कोंसिल में चुने जाने में बाधा न डाले ! 
जिस प्रकार श्रीमकूगवदुगीता में दान को सात्विक, राजस, 
तामस भेदों में विभक्त किया है वेसा भेद सुखवादियों के मत 
में नहीं है। ये लोग दान देनेवाले के आंतरिक भाष की 
ओर ध्यान न देकर केवल इसी बात को खोचते हैं कि अमुक 
दान से लोगों को कितना खुख पहुँचा | इन लोगों के हिसाब 
से बाइबिल में वर्णित विधवा का दान बहुत ही थोड़ा धार्मिक 
मूल्य रकखेगा ! महाभारत के अशभ्वमेध पर्व में लिखी हुई 
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नकुल की कथा, ज़िसका भाव यो है, कि युधिष्ठिर के राजसूध 
यज्ञ को, जिसमें सहस्नो मनुष्यों का द्रिद्र दूर किया गया 
थे, एक नेवले ने एक ब्राह्मण के सत्तू दान की ज्छाधा करते 
हुए कुछ भी न समझा था, इन लोगो की दृष्टि में तुच्छ जँचती 
होगी। ये लोक कक्तंव्य में भी प्रत्यक्ष वाद को लगाते हुए 
पूर्वास्यान के नकुल को बुद्धि की सराहना न करंगे | 
हमारे देश में किसी कार्य का धार्मिक मूल्य निश्चित करन 

में मनुष्य की बुद्धि ओर उसके तात्कालिक मानसिक भाषों 
पर विशेष रूप से विचार किया जाता है। गीता में श्रीकृष्ण 
ने दान के त्िगुणात्मक भेद कर दिए हैं। साधारण श्रेणी के 
लेखकों ने भी इस बात को माना है कि बाहिरी परिणाम से, 
कुछ प्रयोजन नहीं, आंतरिक भावों के आधार पर ही किसी 
कार्य को भला या बुरा कह सकते हैं। नीति में कहा है । 

मनसेव कृत पाप न शरीरकृते कृत॑। 

येनैवालिगता कांता तेनैवालिंगता सुता ॥ 


अर्थात्‌ पाप मन से ही किया जाता है, न कि शरीर से।“ 
क्योंकि जिस शरीर से स्त्री का आलिगन किया जाता है, उसी 
से पुत्री का भी, किंतु दोनो कार्यो ( आलिंगनों ) के सूल 
कारण अरथांत आंतरिक भाव एक से नहीं । मन की श्रेष्ठता 
बौद्ध धर्म में भी मानी गई है। धम्म पद में लिखा है-- 
मनो पुंब्वक्षमा धम्मा मनो सेड्ठा मनो मया । 
मनसा च पढ़ुंडेन भासति वा करोति वा॥ 
ततो न दुःखनमन्वेति चक्कननु बहतों पद । 
अर्थात्‌ , मन पहले जाता है, अर्थात्‌ उसका व्यापार प्रथम 
है, उसके बोद धर्म अंधर्म का आचरण होता है। इसलिये 
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मन ही मुख्य और श्रेष्ठ है। सब धर्मों को मनोमय ही सम- 
भना चाहिए । कर्ता का मन जिस प्रकार शुद्ध या. दुष्ट होता है' 
उसी प्रकार उसके वचन और कर्म भी भले या बुरे होते है, तथा 
डसी प्रकार उसे उन कर्मो के फल में सुख या दुःख मिलता है। 
सर्वत्र मन को ही बंधन और मोक्ष का कारण माना है । “मन 
>ण्व मलुष्यार्ण कारण वंधमोक्षयोः” । भाषा में भी कहा है, 
' कि मन चंगा तो कठौती में गंगा।! मन ही को सब क्रियाओं 
का मूलाधार माना है । उसकी ही शुद्धता पर क्रिया की शुद्धता 
मानी गई है । बीज अच्छा होगा, तो वृक्ष ओर फल दोनों ही 
अच्छे होगे। इसीलिये कुंती ने थुधिष्ठिर को केवल यही 
आशीर्वादात्मक उपदेश दिया है कि * मनस्ते महदस्तु । ? 
यदि कोई मलुष्य किसी सिखारी को एक पैसा देना 
चाहता है-और धोखे में अठन्नी दे देवे तो उसको एक पैसे 
का ही पुएय होगा, चाहे भिखारी को आठ आने पाने का खुख 
हुआ'हो ! कणिक ओर रृष्ण दोनों ने ही युद्ध का उपदेश दिया, 
कितु दोनों के आंतरिक भाव पृथक्‌ एृथक्‌ थे। इसी कारण 
एक को बुरा कहते हैं ओर दूसरे को अच्छा। अच्छा और 
बुरा भाव पर ही निर्भर है। इन बातों से यहन समझना 
चाहिए, कि बाहिरी परिणाम के लिये कत्तेव्य-शासत्र सदा 
उदासीन ही रहता है। यदि कोई मलुष्य सदा अपनी शुभ काम- 
नाओ को किसी कमज़ोरी के कारण, सफल करने में असमर्थ 
रहता हो, तो उसकी शुभ कामनाएँ सराहनीय नहीं समझी 
जा सकतीं। डसकी असफलता नेतिक निर्धारणा का विषय 
बन जायगी। हमारे यहां शास्त्रों में यही माना गया है कि 
जो बात मन में हो, वह वाणी में आवे और जो वाणी में हो 
वह कम में आये | इसी लिये किसी काम को पूरा तब ही 
डे 
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' कहते हैं, जब वह मनसा, बाचा कर्मणा किया जाय । एक अंग 
की भी कमी रहने से काम पूरा न समझा जायगा। 
यहं बात तो खिद्ध हो चुकी कि मन हो सब कामों का 
आधार है। अब यह प्रश्न बाकी रहा कि मानसिक व्यापारो 
से कौन व्यापार विशेष कर नेतिक निर्धा- 
पूरा सन॒ष्य हमारी नेतिक रणा का विषय॑ होता हे? अर्थात्‌ हम अपनी 
तिर्धारणी का विषय. इच्छा वा संकल्प वा विचार अथवा स्वभाव 
बनता है।. इनमें से किसे उत्तरदायी ठहरार्य ? इस 
बात का उत्तर देना कतेव्य-शास्त्र के लिये 
एक कठिन समस्या है | हम को यह मानना पड़ेगा कि किसी 
न किसी में ये सब ही मानसिंक व्यवहार हमारे कर्तेव्याकर्तव्य 
संबंधी निर्धारणा के विंषय बन जाँते हैं। इन मानसिक व्यापारों 
का पारस्परिक संबंध बतला देने पर यह बात आर भी स्पष्ट 
हो जायगी ! ह 
साधारण रीति से मनुष्य के आचार कतेव्याकतेब्य संबंधी 
निर्धारण! के विषय हैं। किंतु आचारों का सूल कामना में 
है। इस लिये कामना की भी नैतिक निर्धारणा का विषय 
कहना होगा । कामनाओ पर जो विचार किया जाता है, उस 
के द्वारा यह निश्चित किया जाता है कि कोन सी कामना के 
पूण होने की चेष्ठा या प्रथल्ल होता चाहिए । इस निश्चय के 
साथ संकल्प का उदय होता है । इस लिये विचार और 
संकल्प दोनों हीं आचार के साथ नेतिक निर्धारणा का विषय 
बन जाते हैं। कार्मता, लैंकल्प और घि्ाश सब ही स्वभाव 
के अधु ऋूल होते हैं। श्वभाव और संकल्प दोनों ही एक दूसरे 
के आश्रित हैं। जैखा स्वभाव होता है, वैसे ही इच्छा और 
संकल्प होते हैं। ओर जैसा संकल्प होंता है, बैसा ही स्वभाव 
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बनता चला जाता है । मनुष्य का स्वभाव, जो कि पिछली 
कामनाओं और संकलपों का संखित संस्कार हे, अगली- 
कामनाओं और संकल्पो का कारण होता है। ये नए संकल्प 
पुराने स्वभाव को दृढ़ बनाते जाते हैं और कभी कभी वे स्वभाव' 
को थोड़ा बहुत बदल भी देते हैं। जैसे जैसे स्वभाव दृढ़ होता 
जाता है, बेले ही मनुष्य के संकंल्प उत्तरोत्तर स्वभावालुकूल 
होते जाते हैं ओर मनुष्य'की खतंत्रता भी कम होती है, किंतु 
मनुष्य खभाव के बनाने में खतंत्र हे और खभमाव बन जाने पर 
परतंत्र हो जाता है ।# यह परतंत्रता खतंत्र रीति से ही 
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जेसे जेसे किसी मनुष्य का स्वभाव दृढ़ बसतःजाता हे बसे ही उस विषय मे उंसकी 
स्वतंत्रता घटती जाती है। कार्य के स्वामाविक हो जाने पर मनुष्य का उत्तरदावित्व 
घट नहीं जाता क्योकि मनुष्य अपना स्वभाव स्वतंत्रतापूवक बनाते 
# मनुष्य की _हैं। मनुष्य यदि अपने स्वाभाविक कार्य्यों के लिये उत्तरदायी नहीं 
स्वतंत्रता पर. किंतु वह अपना स्वभाव बनाने के लिये अंवश्य जिम्मेदार है। इसके 
विचार अतिरिक्त एक और भी बात विचारनें योग्य है । किसी कार्य्य के 
स्वाभाविक वन जाने के कारण उस विषय में मनुष्य की स्वत्तत्रता बिल- 
कुल जाती नहीं रहती । मनुष्य अपने स्वाभाविक कार्यों को रोक सकता हैं। यह 
कार्य कठिन अवश्य हे कितु असाध्य नहीं। दृढ़ संकल्प द्वारा हम अपने स्वसाव के 
प्रतिकूल कार्य्य भी कर सकते हे । 
मनुष्य की स्वतत्नता का प्रश्न हमारे देश में, आवागमन के सिंद्गांत के प्रचलित होने 
के कारण और भी जटिल बन जाता है । इस जन्म के बने हुए स्वभाव से पूर्व जन्म 
के संस्कार और भी ढृढ माने गए हैं । बहुत से लोगो ने पूर्व जन्म के संस्कारों का बल 
इतना बढा दिया है कि वर्तमान जन्म में मनुष्य की स्वर्तत्रत! का ब्लिकुल ही नाश कर 
दिया है। हम यह अवश्य मानते है कि पूर्व जन्म कृत कर्मों के संस्कार इस जन्म में 
प्राप्त होते हे ओर वे इस जन्म के कर्मों पर प्रभाव डालते हैं किंतु वह मनुष्य की स्वत 
त्रता का समूल नाश नहीं कर देते । यदि ऐसा होता तो बुरे आदमी के उद्धार की 
संभावना भी समूल नष्ट हो जाती और एक बार गरत॑ में पड कर चिर काल तक उसी 
अवस्था मे पड़ा रहना पड़ता । बड़ी कष्ट करपना के सीथ भी हम ऐसी बात मे विश्वास 
नहीं कर सकते । हमको यह न भूलना चाहिए कि संसार में पुरुषा्थ भो कोई पदार्थ 


[ रेद ] 
खरीदी जाती है । इसी लिये खभाव एवं खाभाविक कार्य भी 
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है। पुरुषार्थ द्वारा पूरव॑जन्माजित संस्कार धो जा सकते है और उनके स्थान में उत्तमो- 
सम नवीन संस्कार जमाए जा सकते है। इस बात को योगवाशिष्ठ के दूसरे प्रकरण 
में बहुत उत्तमता के साथ बतलाया है-- 

द्वो हुडाविव युद्ध्येते पुरुषार्थों समासमो । 
प्राकृतश्चे हिकश्ेव शाम्यत्यत्रा पल्पवीय्यवान्‌ ॥ 
दोषः शम्बत्यसंदेहं प्राकनोबतनेगंण: । 
वृष्टातोष्त् ह्यस्तनस्य दोषस्याचगुण: क्षय: !। 
ऊपर के श्लोको मे कहा है कि पूब जन्म और इस जन्म के पुरुषार्थ दो मेढों का 
भॉति लडते है । जो अधिक बलबानू होता है वह दूसरे को शांत कर देता है। जिम 
प्रकार कल की बदपरहेजी से उत्पन्न हुए अजीर्णादि दोष आज की सेवन की हुईं औषधियो 
ओर नियमित भोजन से पच जाते है उसी प्रकार पिछले संस्कार अगले पुरुषार्थ से शांत 
हो जाते है । यढि मनुष्य की स्वतंत्रता न मानी जाय तो सारे शास्त्र निष्फल हो जावेगे। 
यदि मनुष्य परतंत्र हे तो वह अपने कर्मो के लिये उत्तरदायी नहीं । सारे शालत्र और 
धर्म के प्रवर्तक लोग मनुष्य की स्वतंत्रता रूपी भित्ति पर ही उपदेशों के भव्य भवन 
निर्माण करते है । जो स्वतंत्र नहीं उसको काय्योकाय्य का उपदेश वृथा है। उसके 
लिये तो सब ही कर्म कतंव्य की श्रेणी मे आ जावेंगे और अच्छे बुरे का भेद ने रहेगा | 
इस युक्ति को योगवाशिष्ठ मे इस प्रकार दिया है --- 
क्िवा शास्रोपदेशेन मूकोषयं पुरुष: किल । 
मंचार्यते तु बेबेन कि कस्येहोपदिश्यते ॥ 
अ«---जब मनुष्य मूक ओर अकर्ता हैः तब शास्त्र के उपदेश ही से क्या, जब ठेब ही 
सब को चलाता है तब कौन किसको उपदेश ढे सकता है। उपदेश करनेवाले ही को 
उपढेश देने का क्या अधिकार ? और उपदेश से ही क्या लाभ जब कर्ता अन्यथा करने के 
लिये असमर्थ है, अमेरिका के प्रसिद्ध तत््ववेत्ता विलियम जेन्स ने डिलेमा आफ डिटर- 
मिनिज्म ( [)0]2009 ०६ ॥0९/2४४४४7५४७५ ) नामक एक्त लेख मे इसी प्रकार की 
एक युक्ति बड़े विस्तार से दी है । 
मनुष्य की स्वतंत्रता को मानना कत्तेब्य-शासत्र के लिये परमावश्यक हे। केवल 
इतना ही नहीं, स्वतंत्रता के माने बिना मनुष्य के उद्धार की कोई संभावना नहों।! 
गीता में श्रीकृष्ण भगवान्‌ ले कहा है--- 
+: उद्धरेदात्मनात्मांन नात्मानमवसादयेत्‌ ” ॥ 
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नैतिक निर्धारणा का विषय बन जाते हैं। मलुष्य के' आचार 
खभाव के ही बाहिरी रूप हैं। इसलिये चरित्र सौ नेतिक 
निर्भारणा का विषय बन जाता है। मनुष्य का उद्देश्य भी जो 
कि सब कारयों का हेतु वा संचालक हे नेतिक निर्धारणा का 
विषय है | इन सब मानसिक व्यापारों द्वारा मनुष्य का स्वभाव 
अथवा यो कहिएए,, उसकी , आत्मा का व्यंजन होता रहता है। 
इसलिये हम इन व्यापारों को भला या बुरा कहते समय पूरे 
मनुष्य ही को भला बुरा कहते हैं। मजुष्य को अच्छा बनने के 
लिये अपने भाव ओर संकल्प सब ही शुद्ध रखने चाहिएँ 
इस संबंध में निम्नोन्बनिखित ऋग्वेदांतटगेंत आशीवेचनात्मक 
अंतिम मंत्र ध्यान देने योग्य है । 


# मानी वा आकृति! समाना हदयानि वः 
समानमस्तु वो मनो यथा वः सुसहासति | 





(कल समन्ल«कलकमन्‍«>- “कट न. 


, £ अर्थ--हमारा हृदय, मन, भाव और संकल्प सब समान अर शुद्ध हों जिससे 
काय-साफल्य में बाधा न पड़े । 
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चुतेथाः अध्याय | 


क्तेब्याकत्तेव्य का निणोॉयक | 


पहले अध्याय में कहा जा चुका है कि प्रत्येक मनुष्य को 
जीवन में ऐेसे अवसर आते हैं, कि ज़ब वह क्तेव्याकत्तव्य के 
विषय मे संदेह को प्राप्त हो, अंधे की भांति 
हमारे प्थप्रदर्श। । किसी पथप्रद्शक का आश्रय लेता फिरता है। 
गहना कर्मणो गतिः ।? हमारा क्‍या कत्तेव्य है 
इस प्रश्न का उत्तर देना बड़ा ही कठिन है। प्रत्येक मनुष्य को अपनी 
अपनी अवस्था के अल्लुकूल निराली निराली कत्तेव्य-विषयक 
कठिनाइयां उपस्थित हो जाती हैं । यदि सैनिक गण “अहिसा 
परमो धर्म!” पर चले तो धर्मापदेशकों को संसार में रहने के 
लिये स्थान न मिले ! यदि डाक्टर लोग सदा सत्य हीः बोला 
कर, तो वे न केवल अपने रोजगार से हाथ भ्रो बैठ, वरन 
बहुत सी हालतों में मनुष्य-हत्या-जन्य पाप के भागी बन जावे! 
असंतुण्ा द्विजा नशा संतुष्टाध्ध महीभ्चुज:,' जो बात संन्‍्यासी 
के लिये अम्गत तुल्य हैं, वही बात राजा को बिष है। 
सच बोल और हिसा मत कर?, यह सर्वमान्य आचार संबंधी 
नियम बहुत से अवखरों पर काम नहीं देता। फिर यह प्रश्न 
उठता है कि ऐसे अवसरों पर हम किसे अपना पथ-प्रदशेक 
मान ? इसके उत्तर में कोई कोई तो यह कहेगे कि हमारे अ्रंथही 
हमारे कर्ततंव्याकत्तेंव्य के निर्णायक हैं। जहां कत्तंव्य के विषय 
“में शंका हुईं, तुरंत घर्मग्रंथों को खोला और शंका का संतोष 
अमक उत्तर मिल गया। और यदि शंका सहज में निवारण 
न हो सके ओर यदि शास्त्र भी दो प्रतिकूल धर्मों का प्रतिपादन 
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करें, तो किसी धर्मांधिकारी के पास जाकर उस विषय में 
उसकी व्यवस्था ले ले । यदि यह भी न हो सके तो 'महाजनों 
येन गतः सर पंथा? ( जिस रास्ते से बड़े आदमी गए हो, 
वही श्रेय मार्ग मानना चाहिए ) वाले नियम को मान ले । 
कोई लोग ऐसे हैं, जो इन बाहरी निर्णायकों को न मान कर 
अपने में ही एक प्रकार की छुटठीं शानेद्रिय, 'सदसहिवेकवर्ती 
बुद्धि ( प्रज्ञा ) ((0780८॥८९) नाम की मानते है। जब कर्चव्य 
के विषय में शंका हुई, तब इस विशेष इंद्विय के द्वारा देखने 
से मालूम हो जाता है कि कौन काम भला है और कौन बुरा | 
बहुत से लोग इस सदसदु॒विवेकवती बुद्धि के निणयों को 
ईश्वर-कृत निर्णय मानते हैं। वे लोग कहते हैं कि स्वयं ईश्वर' 
ही हमारी अंतरात्मा द्वारा बोलता है। इस विशेषरंद्रिय में एक 
ओर विशेषता है, कि यह आंतरिक न्यायाधीश है और एक विशेष 
प्रकुर की मानसिक पीड़ा देकर जजल्लाद का भी काम करती है! 
बहुत से लोग इस आंतरिक निर्णायक से अंसतुष्ठ हो 
एक ऐसा नियम दृढ़ते है, जो प्रत्येक स्थिति में लागू हो 
सके, वह नियम चाहे स्वतंत्र हो वा परतंत्र कितु उसको 
बुद्धि अहय कर सके। वही नियम हमारी क्रियाओं का अंतिम 
लक्ष्य और कर्तव्याकतंब्य का अंतिम निर्णायक माना जायगा । 
अब, इन तीनों प्रकार के निर्णायकों पर विशेष रूप से 
विचार किया जायगा। प्र्येक देश के कर्तव्याकर्तेब्य संबंधी 
विचारों का 'ज्ञान धमंग्रंथां से ही हुआ है । 

धर्मंथ।.. प्राचीन काल में राजकीय आईन भी धर्मप्रंथों 

के ही। आधार पर बनाए जाते थे। धर्म ही 

मलुष्य के ऐेहिक एवं पारलोकिक हित का साधन गिना जाता 
था । यदि धर्म न होंता, तो स्वार्थ की सीमा न रहती । धर्म 
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कौ इतनी महिमा गाते हुए भी यह अवश्य कहना पड़ता है, 
कि धर्म को भी जरा प्राप्त हो जाती है ! काल के बीतमे पर, 
लोग धर्म का असली तत्त्व भूल कर गौण बातो को ही मुख्य 
मानने लगते हैं । इसका यह फल होता है कि धर्म के नाम पर 
बड़े बड़े अ्रत्याचार होने लगते हैं। रीति व्यवहार की बातों को 
प्रधानता दी जाती है। चोरी करनेवाला और हाथ न धोकर 
खाने वाला मलुष्य, दोनो एक ही दृष्टि से देखे जाते हैं। समय 
बीतने पर बहुत सी नई नई बातों का समावेश हो जाता हे । 
कभी कभी एक ही प्रंथ में प्रतिकूल धर्मों का प्रतिपादन किया 
जाने लगता हे तब उनकी एकवाक्यता करने को ओर नए 
अंय रचे जाते हैं। जब एक देश के निवासियों पर अन्य 
धर्मांवलंबियों का राजनैतिक सम्पर्क होता है, तब एक ही देश 
में दो या तीन प्रतिद्धंदी धर्मों के होने के कारण यह”शंका होने 
लगती है कि कौन सा धर्म सत्य है ? प्रत्येक मनुष्य को अपना 
धर्म पालन करने का वही।नेतिक अधिकार है, ज्ञो कि दूसरे 
को है और जब दो आदमियां के माने हुए धर्म परस्पर विरोधी 
हो, तब उन दोनों में कौन सा ठीक मार्ग है, इस बात के लिये 
बुद्धि ही का आश्रय लेना पड़ता है। शास्त्र का यथार्थ आशय 
सममभने के लिये भी बुद्धि का सहारा लेना पड़ता है#, धर्म की 
# आंगतया गमया बुद्ध्या:बचनेन प्रशस्यते । 
महाभारत शांतिपवे अध्याय ६४८ 
इस एलोकार्थ की टीका इस प्रकार दी गई है | आगतागमयया बुद्रध्या श्रुव्युपग्रहीतेन 
तकेंण सहित यद्वचर्न तेन प्रशस्यते शार्त्रं नान्‍्यतरेण । इसमें युक्तियुक्त शात्र वचन ही 
प्रमाण माना जा सकता है इस बात को और भी स्पष्ट किया है । 
शानमप्यपदिश्यंहि यथा नास्ति तथेववत्‌ । न 
हे  तें तथा छिन्नमूलेन सन्नोदयितुमहंसि ॥ । 
इस श्लोक के पूर्वांध की नौलकंठी टीका में इस प्रकार व्याख्या दी है। किच 
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बातों का जब तक बुद्धि द्वारा युक्तिपूल नि्यय न हो जाये. तब 
तक उनमें से विश्वास उठ जाने का भय रहता है| बुद्धि द्वारा 
धर्म में शका उपस्थित होती है और बुद्धि ढारा ही विश्वास में 
टढ़ता उत्पन्न होती हैे। धर्म का आचरण स्वतंत्रतापूर्वक 
होना चाहिए । जो धामिक कार्य उनकी योग्यता में विश्वास 
रख कर किए जाते हैं, वे ही आत्मा को समुन्नत कर सकते हैं#। 
यह बात शास्त्रों को बुद्धि द्वारा मनन किए बिना प्राप्त नहीं 
हो सकती । आत्मा का पूर्ण विकाश बिना स्वतंत्रता के नहीं 
हो सकता है | हमारा यह कहना नहीं, कि शास्त्र को तिलां- 
जलि दे दी जावे ! कितु जो बात की जाय वह स्वतंत्रता- 
पूवेक निश्चयात्मक बुद्धि से की जाये। जो काम बाहिरी दबाव 
से होता है, चाहे वह दबाव धर्म का हो और चाहे राज्य का, 
आत्मा के पूर्ण विकाश का बाधक ही है, साधक नहीं । इसी 
लिये हमारे यहां स्छति श्रंथों मे श्रति ओर स्छति प्रतिपादित 
धर्म मानते हुए भी कहा है, कि 'स्वस्यच प्रियमात्म॑ंनः” अर्थात्‌ 
जो अपनी आत्मा को प्रिय लगे, उसको भी धर्म का लक्षण 
माना है *।“अपनी आत्मा को प्रिय लगना” यह धर्म का अवश्य 
एक लक्षण है और प्रायः बहुत से संशयात्मक स्थानों पर कांम 
भी देता है, कितु यदि कोई केवल 'स्वस्थ च प्रियमात्मनः को 
ही धर्म का एक मात्र लक्षण मान ले, तो हम उससे बिना 
अपदिश्य दिशोम॑ध्ये स्थितं कोटिदरस्पशज्ञानं संशयरूप॑ तच्था नास्ति तथब व्यर्थमित्य- 

। दोनों ओर ऊुकनेवाले संशयात्मक ज्ञान को व्यर्थ ही बतलाया है । 

* छांदोग्योपनिषद में लिखा है “ यदेव श्रद्यया चोपनिषदा जुहोति तदेव वोर्यवत्तर 
नवति ” अथोात्‌ जो काम विश्वास तथा अविश्रांत पश्श्रिम से किया जाता हे वही सफल 


होता है । है 
+ बेंदः स्मृति: सदाचारः स्वस्थ च प्रियमात्मन: । 


प्तब्तुवियं प्राहु: साज्षादमंस्य लक्षणम्‌ ॥ मनु अध्याय २ श्लोक १२ 
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इतना पूछे कि वह आत्मा का क्‍या अर्थ लगाता है, उस से 
सहमत होने के लिये तैयार नहीं । 

बहुत से लोगों ने विशेषतः यूरोप के सहज ज्ञानवादियोँ 
ने आत्मा की एक विशेष शक्ति को ही पूर्णात्मा 

संतुष्टि वा असंतुष्टि को बता देने का अधि 
सदसद्विवेक वुद्धे कार दे रच्खा है। वे इस शक्ति को सदसह्‌ 

| विवेकवब॒ती बुद्धि ( (:०७६०१९7१८०९ ) कहते है। 
फारसी में इस को 'जमीर” कहते है। प्रेरणाझी को लोग इंश्वर 
ही की प्रेरणाएण मानते हैं। जब लोग' किसी काम को करते 
हुए कहते हैं, कि इसके करने में हमारा दिल गवाही नहीं 
देता है अथवा हमको स्वयं ही लज्जा आती है, तब उनके कहने 
का यही अभिप्राय होता है कि उनकी सदसदविवेकवती 
बुद्धि उस काम को अच्छा नहीं समभती । महाभारत में कहा 
'भी है, दि; अपनत्रपेत्‌ वा येन न तत्तकुयांत्‌ कश्चन! अथोत्‌ 
'जिखसे लज्जा आबे, वह काम कभी नहीं करना चाहिए । 
चहुत से लोग केवल समाज की निंदा स्तुति को ही घर्माधर्म 
का एक मात्र निर्णायक बना लेते है। सहज-ज्ञानवादी उसी 
भाव को अपनी आत्मा में लगाकर आत्म-तुष्टि ही को धर्म 
का मुख्य लक्षण मान लेते हैं। साधारण गणीति से देखने से 
यह मत सर्वमान्य सा प्रतीत होता है, कितु विचार करने 
'पर इस से बड़ी बड़ी आपत्ति उपस्थित हो जाती हैं 

सब से पहले तो यह विज्ञारणीय है कि सदखद॒विवेक- 
सदसदविवेक बुद्धि को चती बुद्धि कोई एक प्रथक्‌ बुद्धि नहीं मानी 
' निर्यायक मानने में जा सकती । क्या कक्तेव्य के विषय में विचार 

बाधाएँ करनेवाली बुद्धि सम्पक्ति शासत्र अथवा 
खसज़नीति: खंबंधी विषय में क्रिचार करनेवाली बुद्धि (से 
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प्रथक हे ? आज़ कल का मनोविज्ञान ( ?5909002 ४ ) 
कबूतर खाने के समान बुद्धि के विभाग नहीं मानता । बहुत 
से लोगों को ऐसा अभ्यास चढ़ा होता है, कि सवाल 
को देखते ही उसका जवाब बता देते हैं, तो क्या हम इस 
कारण से गणित बुद्धि मान ले ? बड़े बड़े राजनैतिक नेताओं 
का ऐसा अभ्यास होता है कि वे सहज ही बता देते है कि 
अमुक स्थिति में अम्रुक कार्य करना पड़ेगा, तो क्या इस 
कारण एक राजनैतिक बुद्धि भी पृथक्‌ मान ली जावे ? जैसे 
दक पृथक गणित बुद्धि मानना असंगत दिखाई पड़ता है, 
उसी प्रकार विचार करने पर कत्तेंव्य के विषय में सदसद 
विवेकवती बुद्धि को भी मानना अयुक्त मालूम होता है। इस 
विषय में दूसरी बात ध्यान देने योग्य यह है कि सहज ज्ञान 
वादियों का यह कहना है कि सदसद्‌ का ज्ञान हम को जन्म 
से ही प्राप्त हे और सब लोगों को एकसा है। यह कहां तक 
अनुभवखिद्ध समझा जा सकता है ? यह बात तो प्रसिद्ध ही 
है कि 'भिन्न रुचिर्हि लोकः # !! फिर यह देखने में आता ही है 
कि सब की सद्सदुविवेकवती बुद्धि एक सी नहीं। - जिन 
लोगों ने धर्म के नाम पर बड़े बड़े अत्याचार किए उनका, 
दिल उन बातो के करने के लिये अवश्य गवाही देता था। 
केवल इतना ही नहीं वे लोग उसको धर्म कहते थे। क्‍या 
आज कल भी हमारी सदसदविवेकवर्ती बुद्धि उन कार्यों को 
ख्छाध्य समझने में अपनी अजुकूलता प्रकट करेगी ? भारत- 
वाली एक पत्नी के होते हुए दूसरा विवाह करना इतना 
निद्य नहीं समझता, जितना कि योरोपवासी। गोश्तखाने 
में कलाई को धर्मांधर्म का जरा भी त्रिचार नहीं होता । बहुत्त 


# भाग 'पाग सूरत प्रकृति अक्षर और विवेक । मिलें मिलाये ना मिले ढूंढहू शहर अनेक ॥ 


[ ४४ | 


से लोगों की जीवनी में ऐसा देखा गया है, कि जिस बात से 
वे पहले घृणा करते थे, वही बात पीछे बड़े चाव से करने 
लगे। पुराने यूनान में कमजोर बच्चो का मार डालना राज्य 
का धर्म समझा जाता था, क्‍या उसको अब हम निदनीय 
न कहेंगे ? इन बातों को देखते हुए सहज़-ज्ञान-वाद से शंका 
होने लगती है। बहुत से लोगों का इस विषय में यह कहना 
है कि आरंभिक सभ्यता में न कोई घर्म था न अधर्म, लोग 
पशुवत्‌ विचरन थे । 
जब उन्होंने देखा कि समाज की स्थिति बिना कुछ नियम 
बनाए नहीं रह सकती, तब उन्हें कत्त व्याकरु व्य का विचार 
हुआ । सब लोग अपने अपने स्वार्थ की ओर 
सहज-ज्ञान-बाद ओर देख, तो उनका स्वार्थ भी नहीं सध सकता । 
अनुभव-बाद । इस लिये लोगों को अपना स्वार्थ कम करना 
पड़ा, और उनमें दया, उदारता आदि सद्भावों 
का उदय होता गया। जैसे जैसे काल बीतता गया, बेसे ही 
समाज में ये विचार दृढ़ होते गए और परंपरा द्वारा लोगो 
के मानसिक संस्थान थे स्थिर हो गण। फिर ये ही भाव 
स्वाभाविक समझे जाने लगे। यह दूसरा पत्त सहज़-ज्ान- 
वाद से पूरी विपरीतता दिखाता है। यह प्रश्न केवल कत्तंव्य 
के विषय में ही नहीं, वरन सब ही ज्ञान के विषय में हे। यह 
बड़ा भगड़ा है (और इस पुस्तक में नहीं उठाया जा सकता। 
केवल इतना कह देना पर्याप्त होगा कि इस विपरीत पत्त में 
सत्य का अंश तो बहुत है, किंतु हम यह नहीं मान सकते कि 
धम्माधम संबंधी विचारों को किसी सामाजिक अथवा व्यक्ति- 
गत आवश्यकता को देख कर लोगों ने कोई सभा करके 
बनाया हो । हमारा यह कहना है, कि कर्तंव्याकर््त॑व्य संबंधी 
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विचार आरंभिक काल में आज कल की भांति खुब्यवस्थित 
नहीं थे, तथापि उनका बीज मनुष्यों में अवश्य था। यह तो 
माननां ही पड़ेगा कि अपने से बाहिर जाना, अथवा विस्तार 
को प्राप्त होना आत्मा का गुण है । इस गुण से कत्तेव्याकत्तेब्य 
संबंधी विचारों का उदय होता है। यह गुण केवल धर्माधर्म 
का मूल नहों, वरन्‌ सब ही मानवी क्रियाओं का है। कला- 
कौशल, विशञान ओर तत्त्यज्ञान सब ही इस गुण के विकाश हैं । 
इन सब बातो में मनुष्य को प्रत्यक्ष वा वत्तमान से: बाहिर 
जाना पड़ता है। आत्मा सर्वव्यापक होने के कारण व्यक्ति में 
खंकुचित नहीं रह सकती, वह अवश्य विस्तार को प्राप्त होना 
चाहती है । कला-कौशल, धर्म और विज्ञान सब ही वेदांत 
प्रतिपादित आत्मैक्य-बाद को पुष्ट करते हैं । 

आत्मा के अपने से बाहिर जाने में ही कत्तेव्य-शास्त्र का 
उदय है। यदि आत्मा में यह गुण सहज न माना जाय, तो 
अपनी स्थिति और समाज की स्थिति का ही विचार लोगों मे 
किस प्रकार आया ? जहां समाज की अथवा व्यक्ति की 
वर्तमान से आगे स्थिति का विचार आया, वहां पहले से ही 
कत्तेंव्य शास्त्र का मूल सिद्धांत मान लेना पड़ा । समाज को 
स्थिति के विचार में कत्तेव्याकत्तंव्य का उद्य नहीं, वरन वह 
विचार इस बात को सूचित करता है कि कत्तेव्याकत्तेब्य 
संबंधी विचार के बीज मनुष्य जाति में आदि काल से वत्तमान 
थे। न तो सहज-जशान-वादियों,ही का यह कहना ठीक है कि 
धर्माधर्म संबंधी विचार मलुष्य में आदि काल से चले आए 
हैं और न ,चिपयीत पत्त वालों का यह कहना थुक्ति संगत 
मालूम होता. है कि कत्तैव्याकृत्तेव्य के विचारों का जन्म किसी 
एक काल के लोगों के आपस में सलाह करने के बाद हुआ हे। 
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यह कहना सिद्ध ही नहीं हो सकता कि धर्माधर्म के विचार 
अंजुभवजन्य हैं। अलुभव में मलुष्य वत्तेमान से बाहिर नहीं 
जा सकते, और धर्म कला-कौशल तथा विज्ञान संबंधी ज्ञान 
में अवश्य वत्तेमान से बाहिर जाना पड़ता हे। चेज्ञानिक 
नियम वत्तेमान के आधार पर बनाएं जाते हैं, कितु वे वत्तेमान 
को अतीत कर भविष्य पर भी लामू होते हैँ । हम को बुरे 
ओर भले दोनों ही प्रकार के लोगों का अनुभव होता'है। 
मनुष्य की क्रियाएँ संकुंचित हैं, कितु उसके आदश विस्तृत 
हैं। केचले स्वार्थपूर्ण संकुचित क्रियाओं के आधार पर उद्च 
आदर्श नहीं बनाए जा सकते । हमारे आदशे हमारी आत्मा 
के सहधर्मी हैं। धर्म ओर कर्तव्य के आदर्शों की जड़ आत्मा 
के गुणों में है। आत्मां सदा वत्तेमान को अतीत करके विस्तार 
ओऔर व्यापकता की ओर जाकर अपने विस्तार को सारे विश्व 
में देखने का यल्ल करती है। इसी यत्न से धर्म, तत्त्वज्ञान, 
विज्ञान, काव्य और कलाओं का उदय होता है ' है 
सद्सद्विवेकवर्ती बुद्धि पर विवेचना करते हुए हम कर्त्त 
व्याकत्तेव्य विषयक ज्ञान के मूल कारण तक पहुंचे गएण। 
इस विवेचना मे हम को इस बात का भी 
क्रियाओ-का पक मुख्य द्ग्द्शेन हो गया कि हमारा कत्तव्याकत्तेव्य 
ल्ष्य कर्तव्याकर्तव्य॒द्ग निर्णय किस भ्रकांर का होगा जब कर्त्त- 
का हल आस- याकर्त॑व्य संबंधी विचारों का उदय आत्मा 
... की विस्तृत होने की चेष्ठटा में है तव हमारा 
निर्णायक कोई बाहिरी शास्त्र का बताया हुआ नियम नहीं हो 
सकता | वह नियम आत्म-दत्त होने के कारण मलुष्य की 
स्वतंत्रता में बाधा न डाल सकेगा। जो धार्मिक नियम ज़बरः 
दसुती पालन कराए जाते हैं, वे मझुंष्य की स्वतंत्रता के बाघक 
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होने के कारण समाज को यथोचित लाभ नहों पहुँचा सकते 
हैं। हमारा नेतिक परिमाण न तो इतना बहिरी होना चाहिए 
जो हमारी स्वतंत्रता का बाधक हो जाय और न इतना आंतरिक 
ही जो प्रत्येक मनुष्य के लिये बदलता रहे ओर हर एक 
अपनी डेढ़ चावल की खिचड़ी पकाने लगे। यदि प्रत्येक 
मलुष्य के लिये नेतिक परिणाम अलग होगा, तो उसका 
उदय आत्मा के विकाश में न होगा, प्रत्युत वह उसके संकुचन 
को ओर भी दृढ़ बना देगा। सब लोगों की आत्माओं के लिये 
एक सा होने के कारण वह परिमाण आंतरिक रहते हुए भी 
बाह्य का काम देगा । जो परिमाण सब लोगों के लिये ओर 
खब स्थितियों के लिये एकसा हो, वह नतो इतना उँन्ा होगा, 
जिसको कोई कभी प्राप्त ही न कर सके ओर न इतना नीचा 
ही, जिसके आप्त करने में कुछ कठिनाई ही न ही । ऐसा होने 
पर मलुष्य समाज में सब प्रयत्नों का अंत होजायगा। वह 
लक्ष्य शैसा होगा, जो कि उत्तरोत्तर निर्कंटवर्ती होता रहे ! 
इन सब बातों के साथ यह मान ही लेना पड़ेगा, कि. वह 
एक ही होगा, क्योंकि यदि एक से अधिक होगा, तो 
उसके भी निर्णायक की आवश्यकता पंड़ेगी ओर सारा परिश्रम 
चृथा हो जायगा। अंततोगत्वा, यह कहे देना परमावश्यक हें, 
कि वह परिमाण हमारी आत्मा के लिये आह्य होगा ओर वह 
ग्राह्न तब ही बन सकता है, ज़ब उससे हमारी आत्मा की किसी 
आवश्यकता की पूर्ति होती हो। संक्षेप में, हमारा नेंतिक 
परिमाण किसी न किसी किसी प्रकार की आत्म-प्रतीति ही 
होगा। आत्म-प्रतीति अगले अध्यायों में स्पष्ट हो जायगी । 


५४५ ७४ 
फाचकदा ज्शध्य्त्य । 
सुखवाद ((000गां5॥ ) 
( साधारण ) 

हम गत अध्याय के अंत में बतला चुके हे कि हमारा 
निश्रेयस, परम पुरुषार्थ अथवा कत्तेंब्य का अंतिम निर्णायक 
किसी न किसी प्रकार का आत्मसंसावन 
कत्तव्यराख मे सुखवाद अथवा आत्म-प्रतीति (86]6 7९७१2०007) 
कास्थान।. होगा। अब प्रश्न यह है कि यह आत्म-संभा- 
वन किस में हो सकता है। मनोविज्ञान से 
ज्ञात होता है कि हमारी मानसिक वृत्तियां तीनभकार की है 
पहली प्रधुत्ति को हम भावना शक्ति ( 7८८!४2 ) कहेगे 
दूसरी को प्रज्ञा शक्ति ( 77८])20८ ) और तीसरी को संकर्प 
शक्ति ( ५७॥]] ) कहेगे। ये प्रवृत्षियां कबूतर के खानों की 
भाँति अलग अलग नहीं हैं। संकल्प शक्ति के साथ भावना और 
प्रशा लगी हुई है। इसी प्रकार एक शक्ति के योग देने से 
दूसरी ओर शक्तियां भी काम करने लग जाती हैं कितु किसी 
समय कोई चुक्ति प्रधान होती है- ओर किसी समय कोई ओर 
इसी कारण वृत्तियों के ये तीन भेद किए गए। कत्तेव्य-शासत 
का विशेष संबंध संकल्प से है। संकल्प का अंतिम परिणाम 
क्रिया है। क्रिया ही किसी न किसी रूप में हमारी नेतिक 
निर्धारणा का विषय है। इस कारण संकल्प शक्ति को थोड़ी 
देर के लिये हम अपनी गणना से बाहिर करना चाहते हैं। 
हमारा आत्म-संभावन बाकी रही हुईं दो बृत्तियों के अर्थात 
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भावना और प्रज्ञा शक्ति की अजुकूलता में ही हो सकता है । 
'अक्ष यह है कि सच्चा आत्म-संभांवन किस की अनुकूलता में 
है? इसी प्रश्न के उत्तर देने में कई मत उठ- खड़े हुए हैं। 
कोई कहते हैं कि खुखान्वेषण ही हमारा कत्तैव्य है। इस मत के 
' ल्लोग भावना को प्रधानता देते हैं। ये लोग सुखवादी ([4९१000- 
35६ ) कहलाते हैं। कोई लोग कहते हैं. कि खुख से हमको 
कोई प्रयोजन नहीं । जो कत्तेब्य हे उसको सुख दुख का लोभ 
जोड़ कर पालन करना चाहिए | बहुत से लोग ऐेसे भी है 
' जो अपनी इच्छाओं के प्रतिकूल चलने को ही परम पुरुषार्थ 
मानते हैं। ऐसे लोग बुद्धि अथवा प्रज्ञा को प्रधानता देते हैं | 
कुछ ऐसे भी लोग हैं जो भावना और प्रज्ञा दोनों का यथोचित 
आदर कर दोनों ही की तुष्टि में सच्चा आत्म-संभावन 
समभकते हें 

इस अध्याय में तथा इसके आगे के दो अध्यायों में उन्हीं 
ऋलपनाओं का विवरण किया जायगा जो सुख से संबंध रखती 
हैं। खुख से केवल लोकिक अथवा ऐेहिक खुख का अर्थ लेना 
चाहिए; वैसे तो जो लोग स्वर्गांदि सुख की प्राप्ति को अपना 
लक्ष्य बना कर सत्‌ कार्यों में प्रवृत्त होते हैं, उन लोगों की भी 
गणना खुखवादियों भें ही की जा सकती है । 

सुखवादियों के कई भेद हैं कितु वे सब, लोग एक स्वर 
से कहते हैं कि “ सर्वेस्य सुखमीप्सितम्‌ ” ( महाभारत शांति 

पर्व अ० १३६ ) अर्थात्‌ सुख की इच्छा सब ही 
सुखवादियों के मूल करते हैं । सुख की इच्छा स्वाभाविक है। फिर 

सिद्धां। कत्तेव्याकत्तेब्य में क्या भेद रह जायगा? क्या 
| पंडित और क्या सूर्ख दोनों एक हो जायेंगे ? 
'छुख तो दोनों ही चाहते हैं किंतु भेद इतना ही है कि एक के 
छ ह 
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कार्य अल्प खुखवाले होते हैं ओर दूसरे के अधिफ सुखबाते। 
अथवा यो कह लीजिए कि एक अपना ही खझुख चाहता है 
ओर दूसरा समाज के अधिकांश जनों का अधिक खुख । बस 
पक विषयासक्त पुरुष ओर उपयोगितावाद के प्रवतंक पंडित 
चर मिल ( 2४१] ) में यही भेद हे। अब इन भेदों पर जरा 
विशेष रूप से विचार करना चाहिए | 

खुखवादियों के सब ही सम्प्रदाय “दुःखादुद्धिजते सर्व; 
स्वस्थ खुखमीप्सितम” इसको मनोविज्ञान शास्त्र की पहली 
स्ययंसिद्धि मानते हैँ, किंतु कत्तेव्य के विषय में उनका भत- 
भेद है। एक सस्पदाय के लोग यह कहते हैं कि हमकों 
अपना ही खुख असीश है । “आप खुखी तो जग खुखी” । यह 
लोग अपना झुख प्रधान समभते हैं। “अव्वल खेश बादह 
दरवेश” | इन लोगों का अंतिम लच्तय तो व्यक्तिगत ख़ुख है 
कितु यदि अपने झुख के साथ दूसरे का भी सुख संपादन हो 
जाय तो इसको ये लोग बुरा न कहेंगे। इस मत को हम 
ध्यक्तिगत खुख-वाद अथवा संक्षेप से स्वार्थवाद कहेंगे । इस 
स्वार्थ-वचाद में कई श्रेणियां हैं । 

दूसरे संप्रदाय के लोग व्यक्ति के खुख की अपेक्षा समाज 
के सुख की चेष्ठा करना अधिक श्रेय समभते हैं। ये लोग 
संसार में अधिक से अधिक सुख की मात्रा चाहते हैं। 
“अधिकांश लोगों का अधिक खुख” यही इस संप्रदायवालों 
का मूल मंत्र है। इसी को उपयोगिताबाद (एतध्वेअमांडगा) 
कहते है। विकाशवादियों ने सी इस सिद्धांत को अपने मत 
के अनुकूल एक नया रूप दे दिया है। 

स्वार्थवाद--इस मत के लोग हमारे देश में चार्वाक हे 
नाम से अखिद्ध हैं, और प्राचीन यूनान में सिरेनिक्स 
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( (४५7८१7905 ) ओर ऐपीक्यूरियंस ( ॥4940ध7९७॥8 ) इस 
मत के माननेवाले हुए हैं। .. 
चार्वाकों का कहना है कि जब तक जिश्नो सुख से जिओ, 
भला घुरा कुछ नहीं, जो कुछ है इसी लोक में है, परलोक आदि 
सब कल्पना मात्र हैं। उनके मत में कहा है 
चर्वाक। कि"“यावज्ञीवेत खुखं जीवेत ऋण ऋत्वा घृतं पिचेत। 
भस्मीभूतस्य देहस्य पुनरागमनं कुतः” अथांत्‌ 
जब तक जिए खुख से जिए, ऋण करके (भी) घी पीना चाहिए 
(हमारे देश के स्वार्थवादी भी बड़े सात्त्विक वृत्ति के लोग थे वे 
बिचारे घी' पीकर ही संतुष्ट हो जाते थे उन्होने “घ्रतं पिचेत”की 
वजाय पश्चिमी देशों के खार्थवादियों की भांति “खछुरां पिचेत्‌” 
नहीं लिखा ) देह भस्म हो जाने पर फिर लोटना कहां ? यदि 
इन लोगों से ,कहा जाय कि संसार में निरा सुख मिलने से 
रहा, जब मिलेगा तब दुःखमिश्रित ही मिलेगा तो इस युक्ति 
से इनका उत्साह किचिमात्र भी नहीं घटता। चार्वाकों का 
कहता है कि--' 
त्याज्यं सुले विषय-संगम-जन्म पुंसां 
दुःखोपसष्टमिति मूलेविचारणेषा । 
ब्रीहदीन जिहासति पितोत्तमतण्डुछाब्यान्‌ 
को नाम भोस्तुषकणोपहितान्‌ हिता्थी ॥ 


विषयो-के संग से पेदो होनेवाला खुख दुःख से मिला 
हुआ होने के कारण त्याज्य है, ऐसी धारणा सूखों ही की होतो 
है। भला ऐसा कौन आदमी है जो भुसी से ढके शुए होने के 
कारण उत्तम सफेद चावल वाले धानो को छोड़ देगा। 
चार्वोाकों के सिद्धांत वाल्मीकीय रामायण में जाचालि ऋषि के 
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मुख से कहे गए हैं और महाभारतांतर्गत करिक नीति 
स्वार्थवाद पराकाष्ठा को पहुँच गया है। कणिक के मत से 
स्वहित साधन भे दूसरो का चाहे जितना अनहित किया जाप 
बुरा नहीं। उनका कथन है कि दूसरों का मर्मच्छेदन किए 
बिना, दारुण कमे किए बिना ओर धोखा दे कर मारे बिना 
मजुष्य बड़े ऐेश्वय्ये को नहीं प्राप्त होता । “ नाच्छित्वा 
प्रमांणि ना कृत्वा कर्म दारुणम । नाहत्वा मत्स्यधातीव प्रप्तोति 
महतीं श्रियम्‌ ” । इस मत के भाननेवाले भत्तहरि के मत स 
उन मानव राक्तसों में से है. जो अपने हित के लिये पराया 
अनर्थ करते है “ तेष्मी मानवराक्षसाः परहितं स्वार्थाय 
निश्नंति ये ” । कणिक के सिद्धांत कई बातों में जमंन पंडित 
निशी ( १८४४-१&०० ) ( २]९(६2९९ ) से मिलते जुलत 
हैं। निशी साहेब अपनी आचारपद्धति में दय्श् शांति आत्म 
व्याग आदि सद्ृणों को स्थान नहीं देते। उनके मत से ये 
सब गुण अवनति के कारण हैं। शक्ति बढ़ानेवाले संकल्प हो 
इनके कु में श्रेय समझे जाते है। निशी ने बल को ही स्टुत्य 
माना 
प्राचीन यूनान में सिरैनिक और ऐपी क्यूरियन ( ०५7९ 
79903 270 +॥00076278 ) संप्रदाय के लोगो ने स्वाथंवाद 
का प्रचार किया था। सिरैनिक संप्रदाय के 
मर निक और एपी- झुख्य व्यवस्थापक ऐेरिस्टीपस' ( 07१75797 
क्यूरियंस ।_ ४७ ) सिरीन्‌ ( ८५:८४८ ) नगर में रहते थे 
इसी कारण इस संप्रदाय के लोग केवल सुख 
वादी थे। यें सुखान्वेषण में आगे पीछे का कुछ विचार नहीं 
करते थे। ये लोग तात्कालिक सुख के पक्तपाती थे। ये 
विंषयवासना. के खुख.को बुरा नहीं .कहते थे | किसी प्रकार 
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से वर्तमान में खुख होना चाहिए आगे जो कुछ होगा खो 
देखा जायगा। “ अब तो आराम से गुज्ञरती है आकृब॒त की 
खुदा जाने ” । 
ऐेपीक्यूरियन्‌ इसंप्रदाय के भ्रवत्तेक ऐेपीक्यूरस ( ३४१- 
२७० ई० पू० ) भी यही मानते थे कि खुख ही परम पुरुषार्थ 
है ओर दुःख ही महापाप है, किंतु इनमें ओर सिरैनिक 
संप्रदाय के मुख्य व्यवस्थापक एरिस्टीपस में इतना भेद हे 
कि ये तात्कालिक सुख के पक्षपाती नहीं। ये दुशख-परि- 
णामी सुख के पीछे नहीं दोड़गे ओर खुख में अंत होनेवाले 
दुःख को सह स्वीकार करंगे। ऐपीक्यूरस के मत में एऐद्धिक 
सुख के साथ साहित्य ओर तत्वज्ञान के पठन पाठन से उत्पन्न 
हुआ खुख भी घेय है। 
चार्वाकों की भांति ये भी भविष्य को नहीं मानते । इसी 
लिये इनको डेमोक्रिडलस ( 02770८7:४७ ) के निरीश्वर पर- 
माणुवाद में शरण लेनी पड़ी। ये लोग खुत्यु को दुःखं- 
मय नहीं मानते । इनका-कहना है कि जब तक जीते हैं. तद 
तक मौत नहीं ओर जब मर गए तो कुछ नहीं रहा, फिर दुःख 
किस को होगा ? परमाणुवाद तथा संवेदनात्मक मनोविज्ञान 
के आधार पर इनका मत कुछ स्थिरता पा गया। 
वर्तमान काल में दूसरों के हित को न विचारनेवाले बहुत 
से मनुष्य होंगे, किंतु ऐसे घोर खार्थवाद को युक्तियों छारा 
समर्थेन करने का शायद्‌ ही किसी को 
स्वाथपर।यण सुखवाद का खाहस पड़ेगा । स्वार्थवाद के कम करने 
खंडन । में ईसाई मत का यूरोपीय सभ्यता पर 
बड़ा अच्छा प्रभाव पड़ा है | स्वार्थवाद 
और परार्थवाद के बीच की श्रेणी के भी दो एक मत हैं। उनका 
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विवरण आगे दिया जायगा। अब पाठक गण थोड़ी देर के 
लिये स्वार्थवाद के गुण दोषों पर विचार कर लें। - . 

स्वार्थवादियों का|केवल इतना ही कहना है कि प्रत्येक 
मनुष्य स्वभावतः अपना हित चाहता है और इसके साथ वें 
लोग यह भी कहते हैं कि प्रत्येक मनुष्य का हित उसके सुझ् 
में है, अतः सबके लिये अपना खुख चाहना अभीष्ट है, दूसरे के 
सुख से कुछ मतलब नहीं, “आप जिये तो जग जिया कुनवा' 
मुये न हानि” । ये लोग व्यक्ति को ही सारे संसार का कद 
मानते हैं। जो मेरे हित का है वह कर्तव्य है और जिससे मेरा 
हित नहीं. उससे मुझे कुछ प्रयोजन नहीं, वह चाहे रहे चाहे| 
जाय। अब जरा विचारिण्ट कि ऐसा स्वाथ्थंवाद युक्ति की 
कसौटी पर कहां तक ठीक उतरता है। इस मत में सब से पहला 
तो यही दोष है कि इसमें व्यक्ति को समाज से स्वाधीन माना 
है। “अपनी अपनी ढापली और अपना अपना राग”। कया भेरा 
खुख दूसरे के खुख से बिलकुल पृथक्‌ हो सकता है ? । खुल 
दुःख भी प्लेग की भांति संक्रामक हैं। रोती हुई समाज में यदि 
कोई एक व्यक्ति हंसता हुआ रहना चोहे तो उसके लिये 
ऐसी समाज में प्रसन्नमुख होकर रहना असंभव है । 
इसके साथ यह भी देखना चाहिए कि बहुत से ऐसे सुख है 
जो सामाजिक हैं, अर्थात्‌ उनका उपभोग करने के लिये व्यक्ति 
को अपने से अतिरिक्त और मनुष्यों की आवश्कता पड़ती है। 
» ऐसे खुखां के लिये व्यक्ति को अपने खुख के साथ दुसरों के 
सुख का भी सांधन करना पड़ता है, और उसकी निरे स्वार्थ, 
वाद से हटना पड़ता है। इसके अतिरिक्त एक और बड़ी 
समस्या है जिसको हल करने में व्यक्तिवाद अ्रसमर्थ है। यदि 
यहे भी भान लिया जाय कि मुझको. अपना. ही परमहित, 
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अभीष्ठ है, तो हमारे सामने यह प्रश्न उपस्थित होता है कि 
परमहित किसको कहेंगे। हम परमहित उस ही को कह सकते 
हैं जो निरपेत्ष हो अथांत जो सबके लिये एक सा हो। वह 
पूर्ण हित नहीं कहा जा सकता जो केवल मेरे ही लिये हित 
कारक हो; जो हित सबके लिये एकसा हो वही भ्रेष्ट और सर्व- 
मान्य गिना जायगा; जो हित केवल मेरे ही लिये हित है 
उसका हित होना स्वयंसिद्धि नहीं; सम्भव है कि में उसको 
अपनी मूखता के कारण हित समझता होऊं। यदि में अपना 
परम हित चाहता हूं तो मुझे ऐसे हित के लिये यत्नवान 
होना पड़ेगा जो दूसरों का भी हित हो। ऐसा करने में 
व्यक्तिवाद को तिलांजलि देनी पड़ती है ओर यदि ऐसा नहीं 
करता, तो में अपने परम हित का इच्छुक नहीं रहता हूं; फिर 
भी व्यक्तिबाद से गिरना पड़ा, इधर खाही और उधर कुँआं 
दोनो-ओर से भ्रष्ट हुए “न माया मिली न राम ”। इतो भ्रष्ट 
स्ततों भ्रष्ट: । 

जिस प्रकार व्यक्तियाद युक्तियुक्त नहीं ठहरता उसी 
प्रकार उसके साथ का सुखबाद भी कट जाता है। खुख- 
वादियों का कहना है कि “स्वस्थ सुखमीणप्सितम! किंतु 
वास्तव में ऐसा नहीं है। हमारी इच्छा या कामना कास्य प- 
दर्थ के लिये होती है, न कि काम्य पदार्थ की प्राप्ति से उत्पन्न 
होनेवाले खुख के लिये । यदि हमको केवल सुख ही सुख की 
इच्छा होती तो खुख की कल्पना से ही हमारी तुश्टि का होना 
संभव था और हम को यह न कहना पड़ता कि “नहीं मनमोद्क 
भूख बुताई” । थोड़ा बहुत सुख तो कामना करते समय कास्य 
बदाार्थ और उसकी प्राप्ति संबंधी भावी सफलता के विचार में 
मिल जाता है। इस सुख के लिये कोई कामना नहीं करता 
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ओर न कोई केवल इसी खुख की प्राप्ति के अर्थ चेष्ठा करता है। 
हमारी चेष्टा वस्तुतः काम्य पदार्थ की प्राप्ति के लिये होती हे, 


खुख प्राप्ति के अर्थे नहीं | कास्य पदार्थ हमेशा ( सुख ) नहीं ' 


होता । औदरिक का भी कास्य पदार्थ खुख नहीं, भोजन ही 
है। काम्य पदार्थ की प्राप्ति ही हमारी कामनाओं का विषय 
होती है वह स्वयम्‌ ही मूल अभीष्ट है दूसरे अभीष्ठ का साधन 
नहीं | कभी कभी ऐस। भी होता है कि हम दुःख को ही जान 
बूककर अपना कास्य पदार्थ बनाते है, इसलिये “स्वस्य सुख- 
मीप्खितम्‌ जैसा देखने में निर्विवाद ज्ञात होता है बैसा वास्तव 
में नहीं है।हम खुल नहीं चाहा करते वरन्‌ खुखपरिणामी पदार्थ 
हमारी चाह के विषय होते हैं। यही बात हम उद्देश्य अथवा 


लद्य की व्याख्या करते हुए बतला चुके हैं ओर आगे भी' 


उपयोगिताबाद के संबंध में कहेगे। व्यक्तिगत सुखवाद के 
दोनों ही अंगो का खंडन हो चुका । अब हम उपयोगित«्वाद 
पर जाने के पूर्व सुखबाद की और कट्पनाओं के ऊपर बिचे 
चन करना चाहते है । 
यह बात ऊपर बता दी गई है कि कोरे स्वार्थवाद से 
काम नहीं चल सकता। समाज में रह कर दूसरे के हित को 
( अथवा सुखबादियों की भाषा में 'सुख' कह 
स्वार्थ सुखबाद लीजिए ) अवश्य अपना अभीष्ठ बनाना पड़ता 
की उच्च श्रेणियां । है। समाज संगठन के अर्थ भी स्वार्थ की सीमा 
बाँचनी पड़ती है । अनियमित स्वार्थ में समाज 


की स्थिति नहीं रह सकती । संसार में परोपकारी ओर आत्म- . 


त्यागी मनुष्यों की स्थिति कोरे स्वार्थे-वादियों को अवाक कर 
देती है। परोपकार को संसार से हटाया नहीं जा सकंता | 
आजकल कलिकाल में भी बड़े-बड़े दानबीर वत्तमान हैं। उन 


॥; 
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सबको उन्मत्त कहकर एक बार संसार से बिदा नहीं कर 
सकते | परोपकार अथवा परहित साधन की कुछ तो व्याख्या 
अवश्य देनी पड़गी। कुछ लोगों ने पदार्थ को स्वार्थयूलक ही 
मान लिया है। सत्रहवी शताब्दी के प्रसिद्ध नीतिवेत्ता हाष्स 
( प्र0995 ) ( १४८८ए-१६७& ई० ) ने कहा है कि उदारता 
आत्म-प्रीति अथवा आत्महित का ही रुपांतर है, दया अपनी 
संभावित दीन हीन अवस्था पर विचार से उत्पन्न हुआ एक 
प्रकारका भय है । सब क्रिआ का सूल स्वार्थ है। सब कमों 
के साथ स्वहित साधन की कामना लगी हुई है | दृद्दारण्यक 
उपनिषद में एक दूसरे प्रसंग से यही सिद्धांत दिया गया है 
ओर उसके साथ ही साथ उसके काटका भी दिग्दर्शन कर 
दिया है । “हम अमर केसे होगे ? इस प्रश्ष का उतर देने हुए 
याशवल्‍्कय जी महाराज कहते हैं कि मलुष्य अपने पुत्र से पुञ् 
के अ्थे प्रीति नहीं करता है, वरन अपने ही प्रीति वा सुख के 
लिये । इसी प्रकार उन्होंने संसार के लिये भी कहा है “नवा 
अरे लोकानां कामाय लोकाः प्रिया सर्वंति, नवा अरे -मूतानां 
कामाय भूतानि प्रियाणि भवन्त्यात्मनस्तु कामाय भूतानि 
प्रियाणि सवन्ति” अथात्‌ संसार के हित के लिये संसार 
प्रिय नहीं होता, ओर जीवधारी लोगों के हित के लिये वे 
प्रिय नहीं होते हैं वरन अपने हित; प्रीति वा सुख के लिये | 
फिश सब उदाहरणो का सार बताते हुए याज्वल्क्य जी कहत 
हैं ५“ नवा अरे सर्वस्य कामाय स्व प्रियम भवत्त्यात्मनस्तु 
कामाय सर्व प्रियम भवति ”। अर्थात्‌ सब के अर्थ सब नहीं 
प्रिय होता कितु आत्मा की प्रीति, हित वा खुख के अर्थ स्व 
प्रिय होता है। याशवल्क्य जी इतना कह कर नहीं ठहर गए्:। 
'इतन्ग ही उनमें ओर हाब्स साहिब में अंतर है। इस बात को 
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कह कर उन्होंने इसी स्थार्थवाद से परम निश्रेयस का जान 
करा दिया है। “आत्मनस्तु कामाय सर्व प्रियम्‌ भवति” इसके 
आगे ही वे कहते है “आत्मा अरे वा द्वष्टव्यः श्रोतव्यो मंतव्यों 
निद्ध्यासितव्यों मेत्रेय्यात्मनोी वा अरे दशोनेन अ्रवणेन 
मत्या विज्ञाने नेद £ सर्वे विदितम ” । इस मंत्र में आत्मा के 
ऊपर विचार करने की आज्ञा दी है। आत्मा के यथा ज्ञान 
से ही कक्तेव्य एवं सारे संसार का यथार्थ ज्ञान हो जायगा। 
हाब्स साहिब के आत्मा-संबंधी विचार बहुत ऊँचे न थे इसी 
कारण वे स्वाथवाद से ऊँचे न ज्ञा सके। उनके आध्या- 
त्मिक विचार प्रकतिवादियों के से ही हैं। वे सब मानसिक 
क्रियाओं को शरीर की आंतरिक क्रियाओं की छाया मानते हैं। 
जो प्रकतिवादी लोग स्वार्थवाद से ऊँचे गए हैं उन्होंने एक 
प्रकार से अपने सिद्धांतों का विशेध किया है। हाब्स साहिब 
स्वार्थवादी थे और वे लड़ाई झगड़ा करना मनुष्य का प्राकृ- 
तिक गुण मानते थे। वे शांतिप्रिय थे कितु उनकी शांति- 
प्रियता का मूल स्वार्थ ही में था। वे कहते हैं कि स्वार्थ की' 
सीमा बाँधने में ही पूरी रीति से स्वहित साधन हो सकता है। 
शांति की ही अवस्था मे मनुष्य अपना हित सांघन करने की 
आशा कर सकता है ओर शांति स्वार्थ को संकुचित किए बिना 
प्राप्त नहीं हो सकती । यही सिद्धांत हाब्स साहिब की राज 

नीति और समाज शास्त्र का सूलमंत्र है। इसी सिद्धांत धर 
वे समाज में आईन और नियमों की स्थिति की व्याख्या करते 
हैं। मेंडेवैली साहिब (१४०००९८४१]९ ) का मत इस स्वार्थ 

चाद का अंतिम परिणाम है। उनका कहना है कि सारा धर्म 
राजाओं ने अपने स्वार्थ से बनाया है जिसके कारण प्रजा के 
शासन में उनको कठिनाई न पड़े। इस मत में हाब्स साहिब 


[ ४ | 


के स्वार्थवाद के छिद्र बड़े होकर दिखाई . पड़ते हैं । हाब्स 
साहिब का.मत कोरे स्वार्थवाद से अवश्य अच्छा. है। उनके 
सस्‍्वार्थवाद पर चाहे राजनैतिक संस्थाओं के भी ऊँचे ऊँचे 
महल बन जाये कितु उनके अनुसार मलुष्य हृदय-के उदार 
भावों की पूर्ण व्याख्या नहीं हो सकती। क्या ऐसे मलुष्य 
नहीं है जो अपने यश अपयश की परवाह न करते हुए . भी 
दूसरों के लिये अपना स्वस्थ समपेण कर देने को तैयार रहते 
हो ? ऐसे मनुष्यों की मानसिक स्थिति की हाब्स साहिब क्या 
व्याख्या दंगे ? बहुत से ऐसे अवसरभी आते हैं जब कि अपने 
अथसंपादन के लिये पदार्थ को साधन बनाने की आवश्य- 
कता नहीं पड़ती । कभी कभी ऐसे अवसर भी आ जाते हैं 
जब कि स्वार्थ और पराथ में झगड़ा पड़ता-है.। .प से समय 
में हाब्ल साहिब के मत से स्वार्थ साधन ही श्रेय है। इस 
बात के मानने में हाब्स साहिब ने संकोच नहीं फिया। वास्तव 
में हाव्स साहिब ने मजुष्य के धार्मिक कचेंव्य को राजनैतिक 
नियम और देश के आईन के साथ मिला.दिया है। जैसा कि 
आगे दिखलाया जायगा हमारा धार्मिक कत्तंव्य राजनैतिक 
नियम ओर देश के आईन के विरुद्ध नहीं है किंतु उससे उच्च- 
तर है। हाब्स साहिब ने मलुष्य के. उच्च भावों पर चोका 
लगा दिया है, स्वार्थरहित उदारता को जड़ से उड़ा दिया है। 
जब निष्प्रयोजन पाप कर्म किए जाते हैं; जब ऐसे लोग चर्तें- 
मान हैं जिनके विषय में महात्मा भत्तहरि लिखते हैं कि 
“ये तु झ्ंति निरर्थकम्‌ परहितम्‌ ते केन जानीमहे” तब “ एके 
सत्पुरुषाः परार्थधटकाः स्वाथ्थांन्‌ परित्त्यज्य ये ” ऐसे लोग 
की निःस्वाथं परोपकार स्थिति में विश्वास करना क्या 
अजुचित है ? 


[ ६०- ] 


हाब्स साहिब का यह भी कथन कि “दया अपनी खंभसा- 
'वित दीन हीन अवस्था पर विचार करने से उत्पन्न हुए भय का 
रूपांतर है” समझ में नहीं आता। यदि हम किसी दरिद्वी को 
केवल इसी अशभिप्राय से धन देते हैं कि शायद हम भी इस 
अवस्था को न प्राप्त हो जायें ओर दूसरे लोग हमारी सहायता 
नकर तो हम को स्वार्थंवाद के आधार पर इस बात का कोई प्रमाण 
नहीं मिलता कि हमारे द्रिद्वी हो जाने पर दूसरे लोग हमारी 
अवश्य ही सहायता कर गे । दरिद्री 'को धन देने से समाज के 
अन्य लोग अपने ऊपर कोई इस बात का भार नहीं ले लेते कि जब 
दाता निर्धेन हो जायगा तब वे लोग उसकी उदारता का बदला 
दे दंगे। भावी धनप्राप्ति की आशा से अपने प्रस्तुत ध्रन को 
खो देना कोई पांडित्य का काम नहीं । कहा भी है कि 
लप्स्यमान धनावेशात्‌ , कृतछब्ध धनव्ययः | 
त्रिवर्गविषया विज्ञः, समूढ इति कथ्यते || # (पुरुषपरीक्षा) 
स्वार्थवाद के आधार पर दया वा उदारश्ता की व्याख्या 
करना बड़ा कठिन है | हाब्स साहिब में स्वार्थंवाद की अपेक्ता 
सखवाद की . मात्रा कम है कितु उनकी गणना सखवादियों 
ही में की जायगी ओर जो दोष कि सुखबाद में दिखाए जाते 
है वे सब इनके मत पर भी लागू है। 
हाब्स साहिब के मत का खंडन करते हुए यह दिखाया 
जा चुका है कि परार्थ को स्वार्थ की भाषा में रखना कितना 
कठिन है। इसी कठिनाई को देखकर कुछ लोगों 
उभयवाद ने एक प्रकार के उभयवाद में सहारा लिया हे | 
इन लोगों का कहना है कि स्वार्थ साथनेच्छा 
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# अथ---भावी धन की आशा से वर्तमान धर्म का व्यय करनेवाला: धर्म, अर्थ, काम 
को नहीं माननेवाला मूर्ख कहाता हे । 
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के साथ ही मलुष्य में परार्थ साधन की इच्छा लगी हुई है 
और साधारणतः स्वार्थ और परार्थ में विरोध भी नहीं होता 
है। परार्थ में स्वार्थ हे ओर स्वार्थ में परार्थ है। यदि में अपना 
पालन पोषण कर रहा हूं तो में एक प्रकार से समाज के 
ऊपर से अपने भरण पोषण का भार हटा रहा हूं और एक 
व्यक्ति को उन्नत बना कर उस अंश में समाज की उन्नति कर 
रहा हूँ, ओर यदि में परार्थ साधन में तत्पर होऊं तो दुसरे 
के हित के साथ में अपना भी हित कर रहा हूं क्‍योंकि 
दूसरे भले वन कर अंत में मुझको किसी न किसी प्रकार का 
लाभ पहुँचाव गे । स्वार्थ और परार्थ दोनों ही ठीक हैं, जैसा 
जिस समय खुभीता पड़ जाय वैसा करना चाहिए। कामंद- 
कीय नीतिसार में भी एक जगह ऐसा मत प्रतिपादित है। 
पराथ देशकालज्ञो, देशे काले च साधयेत्‌ । 
स्वार्थ च॒ स्वार्थक्शलः, कुशलेनानुकारिण: || # 


थह साधारण लोगो को नीति है। ऐसे लोगो को भर्ते- 

हरि महराज ने भी साधारण मनुष्यों की कोटी में रक्खा है.। 
४ सामान्यास्तु पराथ मुद्ममम्तः स्वाथीडविरोधिन ये” . 

अर्थात्‌ सामान्य वे लोग हैं जो बिना अपने हित का 

वचिराध किए हुए दूसरो के हित साधन में सदा तत्पर रहते 

हैं। सुखवादियाँ में उसयवाद का समर्थन 

वेनगे सिजविक आज कल के समय में हैनरी सिजघिक ने किया 

है। यह स्वार्थ ओर परार्थ साधने की इच्छा 

'दोनों ही को मनुष्य में स्वाभाविक मानते है| यदि मनुष्य जीवन 
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+ अथ्थ-देश और काल को जाननेवाला विशेष समय या स्थान पर परार्थ को भी साथे 
ओर स्वार्थपर मनुष्य स्वार्थ की ही सिद्धी करने का प्रयत्न करे । 
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कि खुख ही परम पुरुषार्थ है। थे केवल सुख ही सब क्रियाओं 
का मुख्य लच््य मानते हैं, ओर सब लक्ष्य साधन मात्र हैं। 


यदि यह भी मान लिया जाय कि खुख के अतिरिक्त ओर 
कुछ भी हमारे इष्ट में शामिल नहीं है तो भी हमको यह अवश्य 
माननोां पड़ेगा कि वह इष्ट खुखदायक होने के कारण ही इृष्ट 
कहलाया । इस बात में वह अपनी सदसदविवेक बुद्धि 
को ही प्रमाण मानते हैं। इस कथन की तीनों बाते विचार- 
णीय हैं। पहले तो सुख के अतिरिक्त ओर बहुत से अभीष्ठ 
पदार्थ हैं जैसे कि ज्ञानप्राप्ति की इच्छा, अथवा सुंदरता में 
मझ्न होना ओर फिर केवल झुख को कोई नहीं चाहना, यदि 
हम को खुख हो और उसके साथ यह ज्ञान न हो कि हम 
खुखी हैं तो ऐसे छुख को कोई न चाहेगा। यदि झुख को 
मुख्य अंग माना जाय तो क्या हानि होगी ? इसका उत्तर 
हम केब्नल इतना ही देना चाहते हैं कि अंग या साग पूर्ण से बड़ा 
नहीं हो सकता ओर यदि हम किसी एक अंग को ही घझुख्य 
माने तो दूसरे अंग की आवश्यकता ही क्या थी। दूसरे अंग 
का वर्तमान होना किसी एक अंग के मुख्य न होने का सब से 
बड़ा प्रमाण है। यदि हमारे इष्ट में खुख के अतिरिक्त और 
कोई शामिल है तो खुख हमारा इष्ट नहीं, ओर न हम उसे इृष्ट 
के अंगों ही में श्रेष्ठठत दे सकते हैं। वर्तमान शताब्दी में 
केस्ब्रिज़ निवासी डाक्टर मेक्टेगट ने ( १/०४४22०८:८ ) खुख 
को न तो क्रियाओं का लक्ष्य ही माना हे ओर न उसको लद्॒य का 
कोई अंश स्वीकार किया है किंतु खुख दुःख को किसी काय्य 
के धार्मिक मूल्य निर्धारित करने में प्रधान मापक माना है । 
खुख दुःख का अनुभव सबको एक सा नहीं होता, किसी को 


[ देछ ] 


अधिक और किसी को कम । जो मापक गत्येक मनुष्य के 
साथ बदले उसका क्‍या विश्वास ? 

सद्सदृविवेकवती बुद्धि पर हम पूर्णतया विश्वास नहीं 
कर सकते और न हम जन सप्तुदाय के वाक्यों को प्रमाण 
मानना ठीक समभते है क्योंकि उनन्‍्हों ने अपने मन और 
अपनी क्रियाओं का पूरी रीति से विश्लेषण नहीं किया है 
ओर यदि हम उनके कहने को प्रमाण भी मान ले तो सिजविक 
साहिय को विशेष लास न होंगा। जन समुदाय की नेतिक 
नि्वारणा उनके प्रतिकूल पड़ेगी क्योंकि साधारण लोग खुखखों 
में ऊँचे नीचे का भेद अचश्य मानते हैं। सिजविक साहिब यह 
भेद मानने को तेतार न होगे, क्योंकि ऐसा करने से उनको 
सुंखवाद से हटना पड़ेगा । 


छुठाः अध्याय । 
उपयोगिता बाद । 


( एचाटब्विशंव्षाओंडता ) 


गत अध्याय में स्वार्थेचाद-संबंधी कई प्रकार की कल्प- 
नाओ का विवेचन हो चुका हे। अब देखना चाहिए कि 
सुखवादियों के परार्थवाद से अथवा 

वेनथम साहिब कृत उपयोगिता वाद ( एम्ताधब्णा०पांडआा ) 
उपयोगता वाद. स्रे हमारी कहांतक तुष्टि होती है। अश्ि- 
“की परिभुषा काश लोगो का अधिक सुख” यही उपयो- 
गिता बाद का सूल मंत्र है। विलायत में 

इस भत के प्रवर्तक वेनथम (827:8०77) और मिल (!४१]])हुए 
है। वेनथम साहिब ( १७४४-१८३२ ) ने अधिकांश लोगों का 
अधिक खुख परम पुरुषार्थ माना है। उन्होंने इस बात का 
कोई प्रमाण नहीं दिया कि अधिकांश लोगों ही का खुख क्यो 
अभीष्ट है ? उन्होंने केवल अपलती ही मिसाल देकर कहा है 
कि दूसरों के खुख में ही उनको खुख मालूम होता है। बेसे 
उन्होंने यह भी मान लिया है कि वास्तव में सुख चाहने से 
ही काम चलता है। दूसरों का खुख तो ऐसा है कि जैसे खाने 
में खाद बढ़ाने के लिये थोड़ी सी चटनी या मिठाई खा ली 
जाय ! # वेनथम साहिब खुखो में गुणमेद नहीं मानते, केचल 
# छज़््एदए बें6 एढ79 8000 0 98888४, 5२8४४ | 
4[078 जफाए! 8दाए8 507 0/2(. 
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परिमाण भेद ही मानते है, अर्थात्‌ जो खुख देर तक रहने 

वाले हैं और जिनके साथ कम दुःख लगा हुआ है और देर 
तक रहने से जिनकी तेजी न घटे, ऐसे सुखो को उुध्खपरि 

णशामी और अल्पस्थायी खुखों की अपेक्षा पसंद करना 
चाहिए। वेनथम साहब ने कुछ कचतेव्य के उत्तेजक 
भी माने हैं। उसका कारण यह है कि दूसरों का 
सुख चाहना मलुष्य का परम लक्ष्य हे, तथापि जब , 
तक उस लक्ष्य की ओर जाने में व्यक्ति को कुछ सुख वा दुश्ख 
अथवा भय से न बचना होगा, तब तक वह व्यक्ति 
शीघ्र दुसरे के खुख की चेष्ठटा करने में प्रवृस न होगा। 

इस लिये पांच मुख्य उत्तेजक माने गए है। पहला प्राकृतिक 
नियम अधिक विषय-भोग में लिप होने से स्वास्थ्य 
बिगड़ने का डर रहता है। दूसरा, राजनेतिक नियम 
या आइन है, जिसके भय से मनुष्य स्वार्थ को उचित 
मात्रा से बढ़ने नहीं देता है। तीसरा, समाज की निद्रा 
स्तुति, दूसरों का सुख चाहने में समाज से आदर 
और प्रशंसा मिलती है तथा खार्थी बनने में निंदा होती है। 
स्तुति, के प्रलोभन और निदा के भय से मलुष्य पर-हित-साधन 
में प्रवत्त होता है। हमारे यहां ऊंचे विचारवाले लोग निंदा 
की परवः नहीं करते हैं । उनके लिये धर्म करने के लिये 
धर्म ही की उत्तेजना पर्याप्त हे। निष्काम कर्म की दंश्टि से ये 
सब उचेजक व्रथा हैं। भ्रीमहरूगवद्गीता में तुल्य निदा स्तुति 
वाले पुरुष को ही भगवान ने अपना प्रिय बताया है । भर्तृंहरि 
महाराज लिखते हैं कि, 

निंदन्तु नीतिनिपुणा यदि वा स्तुवन्तु, 

लक्ष्मीः समाविशतु गच्छतु वा यर्थेश्टम । 


[ ६७ ] 


अद्येव वा मरणमस्तु युगान्तरे वा, ' 
न्याय्यात्पथ: प्रविचलंति पद न धीरा। ॥|# 
चोथी उत्तेजना धर्म की है। बहुत से अच्छे कार्य ईश्वर “ 
की प्रसन्नता के अर्थ अथवा खर्ग करे लोभ और नरक के भय 
से किए जाते हैं। पांचवी उत्तेजना आत्म-तुष्टि की मानी 
गई है। दूसरों को खुख देने से आत्म-तुष्टि ओर खार्थी बनने 
से आत्म-ग्लानि पेदा होती है। सुखवादियों ने इन उत्तेजकों 
की तो माना है, किंतु इनके मानने में उनको अपने पक्ष से 
गिर जाना पड़ता है। इन उत्तेजकों का अस्तित्व ही इस बात 
का अमाण है कि सब को दूसरों का खुख अभीष्ट नहीं है। 
वेनशम साहब के सुखचाद का अधिक गुण-दोष-निरूपण न 
किया जायगा, क्योंकि उपयोगितावाद के सर्वोत्तम व्याख्याता 
मिल साहब ही हैं और उनके गुण-दोष-निरूपण में प्रायः सब 
उगयोागितावादियों के गुण दोष आ जावंगे। 
जिल साहब ( |. 5. 47]]---१४०६-१८७३ ) भी चेनथम 
साहिब की वचनिका को मानते है । उनका भी यही कहना है, 
कि अधिकांशं लोगों का अधिक सुख 
उपयागिता-बाद सिद्ध, ही हम लोगों का अभीष्ठ होना चाहिए। 
करने मे मिल साहय इस बात को मिल साहब निम्नोजिखित 
की युक्ति वाक्यों द्वारा सिद्ध करते हैं।# “इसके 
लिये कोई कारण नहीं बतलाया जा सकता: 
# अथ्थ-नीति में निपुण मनुष्य निंदा करे वा स्तुति करें, लक्ष्मी रहे चाहे बिलकुल 
रुष्ट हो कर चली जाय, सृत्यु आज हो प्राप्त हो अथवा कालान्तर में हो परंतु धीर 
पुरुष न्‍्यायमार्ग से कभी च्युत नहों होते । 
| ० :९80॥7 ९४४ 98 ड्वापटाओ फातए 2 8६४९:8] 0809477९95. 
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कि सर्वलाधारण का खुख क्योकर चांछुनीय है, सिवाय. 
इसके कि अत्येक मनुष्य अपने सुख की ( जहां तक कि वह 
उसकी' ज्ञान में लभ्य दिखाई पड़ता है ) इच्छा करता है | जब 
यह बात मान ली गई, तो इसके अतिरिक्त और किसी प्रमाण 
की आवश्यकता नहीं । प्त्यक्षे कि प्रमाणम!। इस बात के 
सिद्ध करने के लिये जितने प्रमाणों की आवश्यकता है, वे 
खब ही आ गए हैं। प्रत्येक मज॒ष्य के लिये उसका खझुख ही 
छेय है। अतः सर्वेलाधारण का खुख सब ही के लिये 
श्रेय है ? । े 
यह युक्ति देखने मे बहुत ही सीधी सादी मालूम पड़ती है 
कितु जब इसे बिचार दृष्टि से देखते हैं, तब आश्चर्य होता हे, 
कि तकेशासत्र के कत्तां पंडितवर मिल ने 
मिल साहबकी इतने थोड़े से वाक्‍यों में इतनी” अधिक ता- 
बुक्ति का खंडन किक भूल किस प्रकार कर दीं! पहले तो 
सब लोग केवल सुख की वांछा नहीं करते | 
खुख के अतिरिक्त शञानादि बहुत से ऐसे पदाथे है जो किसी 
ओर वस्तु का साथन न होंते हुए सी वांछित हैं, ओर यदि 
यह भी मात्र लिया जाय कि सब॑ लोग, सुख ही की वांछा 
क़रते हैं, तो क्या बांछित और वांछुनीय में कोई भेद नहीं ? 
अंगरेज्ी शब्द [0257790]० मिल साहब ने एक स्थान पर 
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वांछित! के अर्थ में और दूसरे स्थान पर वांछुनीय के अर्थ में 
लिया है। बहुत से पदार्थ जो वांछित है, वांछुनीय नहीं । जैसे, 
पर-धन-हरण बहुतों को वांछित है, किंतु वांछुनीय अथवा 
श्रेयस्कर नहीं समझा जा सकता । अस्तु, यदि थोड़ी देर के 
लिये यह भी मान ले कि हर एक भनुष्य के लिये उसका 
सुख बांछनीय है, तो इससे यह किस प्रकार सिद्ध हो सकता 
है कि सर्वसाधारण का खुख सब के लिये ( व्यक्तितः ) श्रेय 
है। यह तो इस प्रकार से होगा कि यदि कोई कहे कि हर 
एक आदमी को भरपेट खाना चाहिए; इस लिये सब आद- 
मियो को ( समष्टि रूप से ) भोजन कर लेना चाहिए। अथवा 
दूसरा उदाहरण लीजिए। यद्वि किसी फौज में सो आदमी 
हैं ओर प्रत्येक जवान को ६ फुट का होना चाहिए तो कंया 
इससे यह सिद्ध हो सकता है, कि फौज के हर एक आदमी 
को ६०० फुट को होना चाहिए। जिस प्रकार हम यह नहीं 
मान सकते कि प्रत्येक मजुष्य को ६०० फुद का होना चाहिए, 
उसी प्रकार हम इस वाक्य से कि हर एक को अपना अपना 
खुख इप्सित है, यह अलुमान नहीं कर सकते कि सब लोगों 
को सब का खुख ईप्खित है। इसमें भूल इस बात से पड़ 
जाती है, कि एक स्थान में तो 'सब” शब्द का अर्थ विभाजक 
रीति ( )5079007%9 ) से, और दूसरी जगह सभाहार 
रूप ( 0०0!200४८]9 ) से लगाया गया है। इस विरोधाभमास 
को अंग्रेज़ी भाषा में ( 99]809 ० (१0779057809 ) अर्थात्‌ 
समाहार संबंधी विरशेधाभास कहते हैं। नीचे के ब्छोकद्य श्रे 
एक उच्च प्रकार का उपयोगितावाद प्रतिपादित है, किंतु यह 
डउपयीगितावाद आत्मोपम्य के आधार पर सिद्ध किया गया है। 
इस युक्ति में उप्रयक्त दोष नहीं आते। यह डउपयोगिताधांद 
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जैसा कि आगे दिखाया जायगा वेदांत-प्रतिपादित ऐक्यवाद 
के ही आधार पर सध सकता है। 
प्राणा यथात्मनोभीष भूतानामपि ते तथा । 
आत्मोपम्येन भूतेषु दया कुवेन्ति साधवः ॥ 
प्रत्याख्यान च दाने च सुखदुःखे प्रियात्रिय । 
आत्मोपम्येन पुरुष: प्रमाणमधिगच्छति |। 


इन इलोको में निञ्ञ आत्मा को ही प्रमाण लेकर सबके साथ 
दया और उपकार करना बताया है। इस युक्ति के साथ यह 
अवश्य मानना पड़ेगा कि सब को संसार में स्थित रहने * 
का बराबर अधिकार है। इस बात के लिये कोई बुद्धिमान 
पुरुष ना? नहीं कह सकता। यदि कहे, तो उसको ही संसार 
में स्थित रहने का क्या अधिकार ? जब सब को संसार में 
हिथत रहने का बराबर अ्रधिकार है, तो किसी को दूसरे की 
स्थिति में बाधा न डालनी चाहिए | | 
मिल साहिब के उपयोगिता-वाद में इन तार्किक भूलों के 
आतिरिक्त और भी बहुत से दोष हैं। उनमें से केवल दो या 
तीन ही इस स्थान पर बताए जावंगे। यदि 
मिल साहिब के हम खुख-वादियों के साथ यह भी मान 
उपयोगिता-वाद में त्ञ कि सुख श्रेय हैं, तो हमेंइस बात के मानने 
- अन्यदोष का क्‍या प्रमाण है कि श्रेय के अंतर्गत खुख 
के अतिरिक्त ओर कुछ नहीं है? यदि हम 
यह कहे कि कवि लोग विद्वान होते है, तो क्या विद्वानों की 
खंज्ञा में कवियों के अतिरिक्त और कोई खझ्ुपठित 
चुरुष नहीं झा सकते हैं ? इसी प्रकार यदि झुख श्रेय है, तो 
कया सुख्र के अतिरिक्त ओर कुछ थ्ेय नहीं? बहुत से लोग 
बेसे है जो सुख दुःख का विचार न कर धर्म ही चाहते हैं.। 


[ ७१ | 


इसके लिये मिल साहब का कहना है, कि पहले पहल तो 
सुख के अर्थ धर्म किया जाता है, फिर पीछे से भाव-साइचय्ये 
नियम ([,9७ ० ॥6 255009॥07 ० 0९०७) के अनुकूल सुख 
को छोड कर लोग धर्म ही की इच्छा करने लगते हैं। जैसे कोई 
डाक्टर के कहने से किसी रोग के निवारणार्थ हुक्का पीने 
लगे और फिर रोग चले जाने पर भी हुक्का पीता ही जाय ! 
उपयोगिता-वाद के हिसाब से अधिकांश लोगों का अधिक 
सुख ही परम श्रेय है। अधिक सुख का क्‍या अर्थ है? क्‍या 
खुखों की भी जोड़ बाकी हो सकती है ? खुखों का जोड़ खुख 
नहीं हो सकता | वह जोड़ ही होगा । खुख का अनुभव ही 
किया जाता है, जोड़ नहीं; और जब सब लोगों का एक सा 
- खुख हो, तो उसका ऋण तथा घन भी किया जाय ! सुख 
कोई निरफेच्ध पदार्थ नहीं ! सुख का अनुभव सब को एक सा 
नहीं होता | जो पदार्थ एक को खुखद होता, है वही दस रे 
का डुखद्‌ हे | ((7८ प7७॥?8 गराह्ता 78 8707467 साधा? 
9073०7 ) #जिस बात की हमें इच्छा नहीं, उसके उपलब्ध 
. हो जाने से हम को सुख नहीं हो सकता। नारद जी ने एक 
" संमय एक शुकर से पूछा था कि वह स्वर्ग को जाना चाहता 
है या नहों ? शूकर ने उत्तर में पूछा कि स्वर्ग मंविष्ठा मिलेगी 
या नहीं ? इस उदाहरण से स्पष्ट हो गया कि हम अपने 
परिमाण से अधिकांश लोगों का खुख नहीं चाह सकते | 
शायद जिसे हम सुख समभते हो, वह उनके लिये दुश्ख रूप 
हो ! फिर हम संसार में सुख-मात्रा को केसे बढ़ा सकेंगे? 
भिन्न रुचिवाले लोगों मे एक ही पदार्थ सब को खुखदायक 


अधजडी विभोनिजकनन अनमपलनाोफीकना लक वकतनममनक्‍जननन-क 


# जो एक आदमी के लिये मोजन होता है, वह दूसरे के लिये विष होता है। 
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नहीं हों सकता। संसार में खुख कींमात्रा बढ़ाने के पहले 
लींगी की सुंधार कर उनमें उनके अनुभव करने की चमता 
पैंदं। करनी चाहिए। आज कल के भनोविज्ञान ने भी इस यात 
की भली भांति खिद्ध कर दिया है कि सुख हमारी क्रियाओं 
का लक्ष्य नहीं | यदि ऐसा होता, तो बहुत से कार्य संसार 
में न होते । बालक प्रथम अपनी माता के स्तनों को मुँह में 
न लेता, क्योंकि बिना एक बार दूध पिये उसे उसके आनंद 
का जान कहां से आता? कामना का आवेग हमे का में प्रश्नेत्त 
कराता है। बहुत से ऐसे अवसर होते हैं जिनमें कि हम 
जान बूक कर दुःख में पड़ना चाहते हैं। यदि यह कहा जाथ 
कि हम भावी सुख के अथे थोड़ी देर का दुःख उठाने को 
तैयार हो जाते हैं, तो इससे इतंनां तो खिद्ध हो ही गया, 
कि तात्कालिक॑ सुख प्रत्येक क्रियां का लक्ष्य नहीं ।इसके साथ 
ही एक प्रश्न उठ सकता है कि यदि सुख की इच्छा स्वाभाविक 
होने के कारण सुख सब को अभीष्ठ है, तब फिर कीई तात्का- 
लिक खुख की क्यो छोड़े ? कहना पड़ेगा कि बुद्धि ऐसा 
बतलाती है। फिर भाषत्री रुख के लिये प्रस्तुत सुख का छोड़ना 
हमारा सुखान्वेषण न होंग।, बरम्‌ अपनी बुद्धि का आज्ञा- 
पीलन होगा । तो यदि बुद्धि का अनंकरण करना कत्तेंव्य स्ान 
से ती क्‍या हानि है। 

डपयोगशितावाद के अस्लुसार अधिकांश लोगों को अधिकांश 
सुँखे की इच्छा करती चाहिए। इसमें पहले ती यही धश्ष 
उंठता है. कि अधिकांश लौॉगो की अ्रपेद्ती थीड़े लोगों के 
खुँखें का कैंयो पंरित्याग करनों चेंहिए ? कभी कंभी ऐसा 
होता है कि अधिकांश लोग ही भूल में होते हैं, और उनकी 
इप्सित ब्रांत को कर देने से अत्य संख्याधाले लोगों फो 
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अन्याय शीति से हानि पहुंच जाती है । एक बात! 
लीजिए, यदि हम ऐसी कल्पना कर कि एक संमांज मं 
केवल १० ही मनुष्य हैं, जिनमें से कि एक मलुष्य की खुख 
अनुभव करने की शक्ति साधारण लोगों से सदा दसगुंनी से 
भी अधिक बढ़ी हुई है, तो क्या उस एक मलुष्य की तृप्ति 
करना अच्छा है, अथवा दसों आदमियों को थोड़ा खुश कर 
देना अच्छा होगा ? उपयोगिता-वादियों के लिये यह कठिन 
समस्या होगी | 

उपयोगिताबादी आंतरिक भाव की अपेक्षा वाह्य परिणामों 
की ओर अधिक ध्यान देते हैं। बहुत से ऐसे अवसर आ 
जाते हैं. जिनमें कि कोई काम बुरी नियत से किया जाता है, 
कितु किसी कारण से वह काम समाज को लाभदायक हो 
जाता है और कभी कभी होम करते हाथ जल जाता है, अर्थात्‌ 
काम तो अच्छी नियत से किया जाता हे ओर उसका फल 
बुरा होता है। उपयोगिता-वाद के हिलाब से पहला काम 
दूसरे की अपेक्षा अधिक नैतिक मूल्य रखता है। यह ऊपर 
बताया जा चुका है कि.हमारा कत्तेव्याकत्तेव्य-निर्धारणा का 
विषय हमारा आंतरिक भाव अथवा नियत है, न कि कारये का 
परिणाम । कितु उपयोगिता-वादी इस सिद्धांत को नहीं मानते। 

बेनथम के प्रतिकूल मिल साहब ने खुखों में गुण-भेद माना. 
है--कुछ ऊंचे दज़ें के और कुछ नीचे दर्ज़ के। यदि इस 
भेद का मूल सुख ही की मात्रा है, तो उसको गुण-सेद न 
कह कर परिणाम-मेद कहना चाहिए ओर जो यह भेद का 
मूल खुख के अतिरिक्त कुछ और वस्तु है, तो खुख-वाद को 
सिलॉजलि देनी चांहिए। यदि एक सुख दूसरे सुख की 
अपेत्ता अंधिक वाछुनीय है, तो उसमें कुछे चिशेषता अवश्य 
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है। वह विशेषता ही हमारी कामना का लक्ष्य हो जायगी और 
खुंख गौण हो जायगा। और यदि झुख को प्रधान मानते हैं, तो 
सब ही सुख बराबर होगे ! मिल साहब की पुस्तक पढ़ने का 
खुख और गधे का धूल में लोटने का खुख बराबर ही हो जायँगे ! 
मिल साहब ने सुखा में सेद कर के सुख के अतिरिक्त एक ओर 
ही निर्णायक मान लिया है। वह निर्णायक बुद्धि हे । 
इस दोष-निरूपण से पाठकगण यह न समभे ल, कि 
डउपयोगिता-वाद नितांत श्रांत एवं अजुपयोगी हे। साधारण 
गगो के लिये बहुत से अवसरो पर इससे 
उपयोगितावाद को अ्रच्छा ओर कोई कत्तेव्याकत्तंव्य कां निर्णायक 
उपयोगिता नहीं मिलता | इसको मान कर बहुत सी कठि 
नाइयां दूर हो जाती हैं, किंतु वह सर्वथा श्रेय 
नहीं । बहुत सी राजनैतिक उन्नतियां उपयोगिता-बाद के ही 
आधार पर हुई हैं। आज़ कल भी राजनैतिक आंदोलन करने 
वाले उपयोगिता-वाद का ही आश्रय लेते हैं। सर्कारी आइन 
की मलाई बुराई जांचने में उपयोगिता-वाद से बड़ी सहायता 
मिलती है । उपयोगिता-वाद का बाहरी परिणाम प्रायः अच्छा 
ही होता है। पर उपयोगिता-वाद के दोष दूर कर के उसकों 
हृढ़ आधार पर रखना आवश्यक है। 
उपयोगिता का परिमाण हमारे यहां भी कई स्वानों में 
लगायी गया है, कितु जिनके लिये वह लगाया गया था, वे 
साधारण लोग नहीं थे। भ्रीरामचंद्र जी को 
भारतवर्ष मे उप- अयोध्या में लोटा लाने के लिये उपयोगिता- 
योगितावाद के वाद का ही सहारा लिया गयां था। उनके 
उदाहरण. हां चले जाने में अधिकांश लोगों को अवश्य 
खुख होता, कितु रामचंद्र ने अपने कत्तेव्य के 


[ ७४ ] 


आगे उस उपयोगिता-वाद को उपयोगी न समझा। रघुवंश 
के दूसरे सर्ग में सिंह ने महाराज दिलीप को भी उपयोगिता- 
चादियों की ही युक्ति दी है-- 


एकातपत्र जगत: प्रश्॒त्व॒ नव वयः कान्‍्तामेंदं वपुश्च । 
अव्पस्य हेताबहुहातीमच्छन्‌ विचारमूढ: प्रतिभासि में .त्वमः।। 
भूतानुकम्पा तब चेंदियं गोरेका भेवत्‌ 'स्वस्तिमती त्वदन्ते । 
जीवन्‌ पुनः शब्वदुष्ठवेम्य: प्रजा; प्रजानाथ पितेव पासि | 


महाराज दिलीप ने भी इस उपयोगिताबाद की कसोी 
को नहीं माना | यद्यपि कक्तेब्य ओर उपयोगिता का कोई 
नेसर्गिक विरोध नहीं है, तथापि हमारा कत्तंव्य केवल उपयो- 
गिता से उच्चतर है। बीसवीं शताब्दी के सुप्रसिद्ध तत्वचेत्ता 
ऋरॉची ( (70०९८ ) जिनका मत अंत में बतलाया जायगा, 
ऐसा ही कहते हैं। उन्‍्हों ने भी श्रर्थ ( 5.6०४07्6 ) आर 
धर्म ( £६0०5 ) की इसी प्रकार एकता की है। हमारे 
देश में धर्म अर्थ ओर काम तीनों ही को “त्रिवर्ग” कह कर 
एक साथ रखा है | 

उपयोगितावाद से राजनीति और समाज को बढ़ा भारी 
लाभ हुआ कितु धर्म का परिमाण राजनीति के परिमाण से 
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& अथ-हे राजन ! तुम समस्त प्रथ्वी को शासन करनेवाले हो । उमर भा तुन्हारा 
नई है । शरीर भी तुम्हारा बहुत सुंदर हे । श्रतः थोड़े के अथ बहुत का नाश करने की 
इच्छा रखनेवाले तुम मुझे! विचारमूढ़ मालूम होते हो । यदि तुम भूतदया के ही पक्ष- 
पाती हो तो तुम्हारे नाश से केवल गो की रक्षा होगी और यदि जोते रहोगे तो चिरकाल 
पिता की साईं प्रजा का दुःख हरण करते रहोगे । 
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उपयोगताबाद का कुछ ऊँचा है; वैसे चाहिए तो यही कि रोाजने- 
असली तत्वच तिक परिमाण भी धार्मिक परिमाण की बराबर 
ऊंचा हो जाय । धार्मिक और राजनेतिक परिमाण, 
की समता करने के लिये यह आवश्वक नहीं है कि धार्मिक परि: 
माण घटा दिया जाय, वरन राजनेतिक परिमाण ही को ऊँचा , 
ऋरनां चाहिए । उपयोगिता-बाद की प्रशंसा इस अर्थ की जाती 
है कि उसने अधिकांश लोगों' के हित की ओर ध्यान दिया, 
न कि इसलिये कि उसमें सुख को हित माना है। हमारे देश- 
घासियों ने इसी लिये, उपयोगिता-बाद में जो मूल्यवान पदार्थ 
था, उसे नहीं छोड़ा । गीता में 'सर्वंभूतहिते रताः वाक्य आया 
है। सर्व की बड़ी महिमा है। मिल आदि उपयोगिता-बादियाँ 
के, वेदांतियों के समान, आत्मा के विषय में विस्तृत विचार न 
थे। इसी कारण उन्तकों स्वेहित के लिये प्रमाण देने में भूत्रे 
करनी पड़ीं। कितु बड़े आदमी की भूल से भी बड़ी शिक्षा 
मिल जाती है। यदि ऐसी भूल न की ज्ञाती तो उपयोगिता- 
वाद का वास्तविक तत्व न मालूम होता। हमारे देश के 
लोगो ने ( विशेष कर वेदांतियों ने) इस सार को पकड़ 
लिया है। भर्तृहरि जी कहते हैं, ' खार्थी यस्य परार्थ एव स 
प्रमाने कः सतामग्रणीयः ? अथ्थांत्‌ परार्थ ही ज्िंखका स्वार्थ हे 
वही सब साधु पुरुषों में अग्रगरय है। कितु हमारे यहां 
परार्थ को दूसरे का खुख अथवा अपना खुख नहीं माना है। 
गीता में सर्वभूत-हित चाहना श्रेय बताया' है और जहां पर 
सुख की बात आई है, वहां आध्यात्मिक खुख ही अभिप्रेत है। 
जब प्राणियों की एकता भान ली, तब खार्थ और परार्थ में भेद 


नहीं रहता और परोपकार भी स्वार्थ की भांति स्वाभाविक 
हो जाता है। 
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बीसवीं शताब्दी में रृत्यवाद (?:०9877%&087 ) के 
कारण उपयोगिता-वाद की और भी महिमा बढ़ गई। उन 
कर लोगों ने डपयोगिता-वाद को तत्वज्ञान में भी 
ए:०४७४४४६४... जैंगाया है। उन्होंने उपयोगिता को ही 
सत्य का निर्णायक माना है। कितु उन 

लोगो ने उपयोगिता का अर्थ अधिकांश लोगों का अधिक 
खुख नहीं माना, वरन अधिकांश लोगों की चाह की. 
तृप्ति या तुशि ( 8४0548९(॥079 ०६ 0९7०7४०705 ) को खत्य 
का निर्णायक माना है। उन लोगों के मत में अधिकांश 
लोगो की चाह की अधिक से अधिक तृप्ति ही कत्तेज्या- 
कत्तव्य का निर्णायक है।- हकृत्यवाद के मुख्य व्याख्याता 
अमेरिका के खुबिख्यात तत्ववेत्ता विलियम जेम्स 
( ए०३]]३७४ ०7065 ) ( १८०४२-१६१० ) साहिब ने अपनी 
शिक्षापूर्ण पुस्तक * बिल हू बिलीव ? ( ५४१)] ४0 9८१९४९ ) 
में कत्तेव्याकर्तव्य संबंधी तीन प्रश्न उठाए हैं। पहला प्रश्न 
मनोविज्ञान से संबंध रखता है । वह यह है कि कत्तव्या- 
कत्तंव्य-बुद्धि नेसर्मिक है अथवा अनुभव॑-प्राप्त ? इस विषय में 
जेम्स ने उन्हीं लोगों से सहृदयता प्रकाशित की है जो कि 
कत्तेब्याकत्तव्य बुद्धि को अल्लुभवप्राप्त मानते हैं । दूसरा 
प्रश्न तत्वश्ञान-संबंधी है। बह प्रश्न कक्तेव्याकत्तेब्य के परिसाण 
की वास्तविक सत्ता के विषय में है, अर्थात्‌ धर्म की रूत्ता 
मलुष्य समाज से निरपेक्ष कहीं ओर है या नहीं ? इस परश् 
का उत्तर भी पूर्ववत्‌ वे यही देते हैं कि मलुष्य समाज के 
अतिरिक्त धर्म की कोई स्वाधीन निरपेक्ष वास्तचिक खत्ता 
नहीं है। तीसरा भ्रश्न स्वयं निर्णायक अथवा परिसाण ही के 
विषय भें है। कर्तव्याकत्तेव्य का निर्णायक्र क्या है? यही 
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कत्तेंव्य-शास््र का मुख्य प्रश्ष है। इसके संबंध में जेम्स साहब 
कहते हैं कि यदि हम कत्तेव्य का भार अपने ऊपर मानते है, 
तो इसके साथ कोई भार रखनेवाला होना चाहिए और वह 
भार रखनेवाला हमारे ऐसा ही जीता ज्ञागता मनुष्य होना 
जाहिए | अथांत्‌ यदि एक ओर भार है, तो दूसरी ओर कोई 
इस बात का चाहनेवाला भी हो कि यह भार पूरा हो । उप- 
योगिताबाद के खंडन में यह बात बताई जा चुकी हे कि 
चाह के बिना खुख नहीं हो सकता | खुख से पहले चाह है। 
'विलियम जेम्स ने इस बात को भली भांति सिद्ध कर 
दिखाया है कि क्रिया और कर्सव्य का मूल चाह है। जहां 
अह नहीं, वहां कुछ कक्तंव्याकत्तेंव्य नहीं । भला बुरा कोई 
निशयेत्ष पदार्थ नहीं। यदि संसार भर में एक ही मनुष्य हो 
वो उसे अपनी रक््ता के सिवाय ओर कुछ कत्तेव्य न रहे, नहीं' 
नहीं, शायद अपनी रतक्तासी उसे बुरी मालूम पड़ने लगे। 
दूसरा की तथा अपनी चाह के अलुकूल अथवा प्रतिकूल होने 
से किसी कार्य का धार्मिक मूल्य निर्धारित किया जाता है। 
वैसे तो जैसी कि कहावत है, कि ' बन में मोर नाचा, किसने , 
जांना ? ? जिस कार्य की किसी को चाह नहीं, वह न तो बुरा 
ही है न मला ही । दान देना भला है, कितु जिसे धन की 
चाह नहीं, उसको धन देने से कया लाभ ? अथवा जाड़ो में 
बरफ के जल की प्याऊ बिठालने से कौन सा पुएय होगा ? 
यह बात तो मान ली गई कि कर्त्तव्य किसी न किसी की 
चाह की तुष्टि में है, किंतु प्रश्न यह है कि किस किस की चाह 
की तुष्टि की जाय ? चोर तो यह चाहता है, कि मुझे धन मिले. 
ओऔर साधु चाहता है कि मेरा धन खुरक्षित रहे । जब दो दल- 
वाले आपस में लड़ते हैं, तब-चे एक दूसरे के नाश करने पर 
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उतारू हो जाते हैं। गाहक मदद से मद्दे भाव पर दूसरे से 
प्राल को खरीदना चाहता हे ओर बेचनेवाला अधिक लाभ 
उठाना चाहता है। पुरानी रोशनी के लोग कहते हैं कि देश 
में अकाल, बीमारी ओर निश्नेनता नये आदमियाों की नई नई 
चाल ढाल ही के कारण है, इस लिये जहां तक हो सके, नई 
चालने की बाते बढ़ने न पावं, और नई रोशनीवालों का यह 
व्याल है कि जितनी जल्दी हो सके जाति पांति के बंधन, 
पुरानी रीति और रिवाज उठ जाये, नहीं तो भारतवर्ष का 
उद्धार कदापि नहीं हो सकता । ऐसी अवस्था में कत्तंव्य-परा- 
यण तत्व-वेत्ता का क्या धर्म होगा। सब परणस्पर-विरोधी 
इच्छाओं की एक साथ तृप्ति नहीं हो सकती | # विलियम 
जेम्स कहते हैं, कि यह संसार सब की इच्छाओं को पूरी करने 
'के लिय बहुत गरीब है । इसलिये उन इच्छाओं का पूरा.करना 
भ्र्म है, जिनके पूरे होने से अधिकांश लोगों की इच्छा की तृप्ति 
हो सके। वेही कार्य श्रेय अथवा कक्तेव्य समझे जाये, जिनके 
दारा अधिक से अधिक लोगों की तुष्टि हो सके | कत्तेव्यशील 
पुरुष को अपनी इच्छाएँ ऐसी बनानी चाहिएँ, जिनके तृप्त 
होने से अधिकाधिक लोगों की इच्छा तृप्त होती रहे। पंच 
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कहे भरिल्ली, तो घिज्ली ही सही ! जेरस साहब भी- इसी न्याफंओ 
पत्तपाती हैं।।. इस मत से कत्तव्यकलध्य के निर्णायक कई 
निरपेज्ञता ज़ाती रहती है। जैसे जैसे समाज के लोगो! 
इच्छाओं और रुचियों में अंत्तर आता गया, वैसे ही कक्तेयं 
का परिभासण भी बदलता गया। भिन्न भिन्न श्रेणी की समाज 
के लिये भिन्न भिन्न कत्तंव्याकत्तंव्य के निर्णायक हैं। इतिहास 
भी इस बात को पुष्ट करता है, कि कक्तेब्य का परिमाण समय 
समय पर भिन्न भिन्न देशों में बदलता रहा है। “२5१९६ 8 
प्रात (07 शल्य बयाते ग्रता साध्य 607 7प68 ? अर्थार्त 
नियम मनुष्य के लिये बनाए जाते हैं, न कि भलुष्य नियमा हे 
लिये। भ्रीन ( (७:८८४ ) साहब के उपरोक्त वाक्य को जेम्स 
साहब ने कत्तेव्य-परिमाण की सापेक्षता के खमथेन में उज़िखित 
किया. है 
यह मत मिल के डपयोगिताबाद से अधिक युक्तियुक्त है 
और इसमे बहुत सी कठिनाइयां भी बच गई है, तथापि यह मत 
दोषशूल्य नहीं ओर इसके हारा शायद, 
छृत्यवाद के गुण-रोष  अश्विकांश लोगों की तुष्टि (जो सत्य और 
कक्तव्य की निर्णायक है ) न हो सकेगी 
सब से पहले तो यह विचारणीय हे कि प्रत्येक इच्छा' की; 
तृप्ति श्रेयं वा इछ' क्यों है? यदि कोई बीमार आदमी दवो नः 
पी कर॑ खुले बदन हवा में फिरना चाहे तो क्या इस इसछा 
की पूरा करना लाभदायक है ? कहा जायगा कि इस इच्छा 
की तृप्ति में बीमार का हित नहीं है । फिर ' हित ! इष्ट रहा! 
या इच्छा की “ पूर्ति ? ? यह प्रश्न दूसरी रीति से भी किये 
जा सकती है, क्या सब इच्छाओं के पूरे होने का एक पहेएं 
मैंसिक अधिकार है ? क्या चोर और साव की इच्छाएँ एक: 
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' ही धार्मिक मूल्य रखती हैं? यदि ऐसा नहीं, तो सब या 
अधिक से अधिक इच्छाओं को तृप्त करने की जेम्स साहब को 
क्या फिकर पड़ी ? ओर यदि दोनों का आर्मिक सूल्य बरावर 
है, तो चोर क्यों दंडनीय ठहराया जाय ? क्या केवल इसी लिये, 
'कि उसकी इच्छा से अधिकांश लोगों की इच्छा की तृप्ति न 
होगी ? इसका सखंतोषज्ञनक उत्तर नहीं दिया गया कि 
दूसरों की चाह को पूरा करना क्‍यों धर्म है? अपनी चाह की 
अपेक्ता दूसरे की चाह को क्यों श्रेष्टटत मिल सकती है, विशेष 
कर जब कि सब की चाहो का नेतिक मूल्य बराबर है ? यदि 
ऐसी कल्पना की जाय कि संसार में केबल एणक ही भनुष्य हे 
ओर उसके पास एक हीरा है (जेम्स साहब स्वयं एक और 
दो मनुष्य वाले संसारों की कल्पना कर चुके हैं )। अब एक 
दूसरे मलुष्य क्री भी उत्पत्ति हो गई और इसने वह हीरा 
छीन लिया । जेम्स साहब के मतालुसार यह कार्य क्या कहा 
जायगा ? जहां पर किसी बात के चाहनेवाले दोनों दलों की 
संख्या बराबर हो, तो क्या उन चाहा की पूर्ति धार्मिक संसार 
से बाहर हो जायगमी ? यदि संसार में अधिक लोगों की चाह 
की पूर्ति ही श्रेय समभी जाती, तो यहां समाज-खुधार की 
कहीं गुंजाइश ही न रहती । खयं जेम्ल साहब भी मानते हैं कि 
समाज-सुधार में थोड़ा वेषम्य उत्पन्न करने के लिये खुधारक 
लोग दोषभागी नहीं। मार्टिन लूथर, महात्मा बुद्ध, भ्रीशंकराचार्य 
आदि बड़े बड़े सुधारकों ने थोड़ी बहुत अखाम्यता अचश्य 
फैलाई, अधिकांश लोगों की इच्छा के विरुद्ध किया, तो क्या 
इन लोगों के कार्ये इस धार्मिक परिमाण के अज्लुसार हलके 
समझे जायँगे ? स्वयं ईसा ने भी कहा है कि में सुलह कराने 
नहीं आया, लड़ाई कराने को आया हूँ । भाई भाई को अलग 
दे 
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करने को आया हूँ? श्र्थात्‌ लोगों की चाहों में श्रसाम्यता उत्पन्न 
करने को आया हूँ ।” क्या प्रश्भु ईसा मसीह भी इस नैतिक 
परिमाण के अनुकूल दोषी ठहराने योग्य हैं? इन लोगों को 
दोषी ठहराने में जेम्स साहब अवश्य संकोच करंगे। इससे 
सिद्ध होता है कि इच्छाओं की संतुष्टि की संख्या मात्र ही 
कत्तव्य की निर्गायक नहीं, बरन्‌ इच्छाओं में भी ऊंची-नीची, 
भली-बुरी का भेद है। यह भेद्‌ करना बुद्धि का ही काम है। 
अतः कत्तेव्य के निर्णायक में बुद्धि को अवश्य स्थान देना 
पड़ेगा । अगले अध्याय में विकाशवाद ने जो डपयोगिता 
वाद में परिवर्तन किए हैं, उन पर विवेचना की जायगी । 


सालकोाँ अध्याय । 


विकाशात्मक सुखवाद । 
( एरणप्राग0तााक्षा'प्र 7०१० ग्रांडात ) 


यद्यपि हमारे देश में + तथा अन्य देशों में विकाशवाद के 
मूल सिद्धांत पहले से ही बीज रूप से बतेमान हैं, तथापि 
उसके नियमों को खोज कर उनको ठीक 

विकाशवाद के सिद्धांतों स्वरूप देने की बड़ाई डार्विन साहब 
का विस्तार । ((0४४:९४ 2987 ए77) (१८४०४-१८८२) को 

ही दी जानी चाहिण। चाहल्स डार्विन के 

समय से विकाश की बहुत उन्नति और प्रचार हुआ है। 
विकाशबाद के सिद्धांतों के आविष्कार में डार्विन साहब के 
साथ एलफ्रेड रस्लेल चालिस (23)67९१ ॥१५55८१] ५४०१४८८) 
का नाम आता है। समाज-शासत्र, अक्षर-विज्ञान, इतिहास, 


कि मरिम  सिक कम तल कक जी तीन कवि कल कक के मल ले लक तक 
+ तस्माद्वा एतस्मादात्मन आकाशः संभूतः आकाशाह्वयुः वायोरप्रिः अग्रेरापः 
अदभ्यः पृथिवी प्रथिव्या ओषधयः ओषधिभ्योष्न अन्नाद्रेतः रेतसः पुरुष: |--तैतिरीय० 
तम आसीत्तमसा गूढ़ मग्ने प्रकेते सलिलं से मा इृदम्‌ । 
तुच्छेनाभ्वपिहितं यदासीत्‌ तपसस्तन्‌ महिस्ता जायतेकम्‌॥ ऋग्वेद । 
आकागशाज्ञायते तस्मात्तस्य शब्द गुण बिदुः । 
आकाशात्तु विकुर्वाणात्सवेगन्धवहः शुचिः । 
बलवाज्ञायते वायु: से वे स्प्शगुणों मतः ॥ 
वायोरपि विकुर्वाणाद्विरोचिष्णु तमोनुदम्‌ | 
ज्योतिरत्पबते मास्वत्तद्रप गुण मुच्यते ॥ 
ज्योतिषश्व विकुर्वाणा दापो रसगुणाः स्मृतां: । 
अड्भयो गन्धगुणा ,भूमिरित्येषा सृष्टि रादित: ॥--मंनुस्वति अ० ९ 
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भूगोल खगोल आदि सब ही में विकाशवाद के सिद्धांत लगाए 
जाते हैं। अब देखना चाहिण,, कि कत्तव्य-शास्त्र के सिद्धांतों 
में विकाशवाद के सिद्धांत किस प्रकार 'लगाए जा सकते 
हैं? अथवा उनसे ककत्तेब्य-शास्त्र को क्‍्या' सहायता मित्र 
सकती है ? 
गत अध्याय में पाठकगण देख चुके हैं कि पू्चा वर्शित 
खुखवादियों को स्वार्थ और पराथे के मिलान करने में 
कितनी कठिनाइयां पड़ीं ? इन सब का मूल 
पूर्व सुखवादियों के दोप कारण व्यक्ति ओर समाज के घनिष्ठ संबंधों 
ओर उनका धवन. और आत्मा के यथार्थ खरूप की अनभिज्षता 
हक ने थी। खुखबादियों की असफलता का कारण 
जया यह था कि वे लोग खुख दुश्ख को निरपेक्ष 
समभते थे। उनकी दृष्टि में सुख दुःख की 
जोड़ बांकी हो सकती थी। वे क्रय-विक्रय का विषय बन गए थे। 
दूसरे, मलुष्य जीवन का सुख से क्‍या संबंध है, इस बात की 
ओर भले प्रकार से ध्यान नहीं दिया गया। तीसरी बात, जो 
पहले लोगों के विचार में नहीं आई थी, यह है, कि समाज 
स्थिर नहीं। समाज वृच्त की नाई बढ़ता है। उसके ही साथ 
लोगो की कर्तंव्य-पालन की क्षमता बढ़ती जाती है, और 
उसके साथ ही सुख दुःख का मूल्य भी बढ़ता है। इन सब 
बातों पर विकाश-वाद से नई ऋलक पड़ गई । विकाश-वाद ने 
खमाज-संबंधी विचारों में बड़ा परिचतेन किया है, उसने समाज 
और व्यक्ति की अन्योन्याधीनता साबित कर उनका एंद्रिक 
संबंध सिद्ध किया है। जिस प्रकार हाथ आंख की स्थिति 
शरीर की स्थिति पर निर्भर है, उसी प्रकार समाज़ और व्यक्ति 
का संबंध है | हमारे यहां भी संसार को वृक्ष तथा ईश्वर को 
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उसका मूल कह कर व्यष्टि-समष्टि का तथा” ईश्वर का झन्‍्योबत"' 
स्याश्रय संबंध सिद्ध किया गया है (गीता १५-१. ) और 
जो शास्त्री में ब्राह्मणो ःस्य मुखमासीत” इत्यादि वाकक्‍्यों द्वारा 
चातुर्बए्ये की उत्पत्ति बताई है, वहां पर भी एंद्रिक संगठन 
का विचार प्रधान है। इस प्रकार से समाज का संगठन मानने 
पर स्वार्थ परा्थ की समस्या नहीं रहती | स्वार्थ तब ही तक 
है, जब तक कि व्यक्तियों को एक दूसरे से भिन्न और 
'घीन माने । 

सुख को विकाश-वादी लोग समाज में जीवन-बूद्धि अथवा 
व्यक्ति के स्वास्थ्य का फल और डसका सूचक भी मानते 
हैं। विकाश-बाद के माननेवाले खुख-बादी हैं, कितु उनके 
मत में हमारी कामना का अपरोक्ष लक्ष्य ([777९09॥2 ९४५) 
नहों । मनुष्य की कामनाओ को अपरोज्ध लक्ष्य व्यक्ति और 
उसके वहिरावेष्टन ( /॥077077727६ ) का सामंजस्य, व्यक्ति 
का स्वास्थ्य अथवा उसकी कार्य-क्षमता है। सुख इन्हीं का 
फल रूप है। 

विकाशवादियो के मत से समाज स्थायी नहीं है। समाज - 
की उपमा शरीर वा वृक्त से दी गई है । जिस प्रकार शरीर 
बढ़ता है, उसी प्रकार समाज भी बढ़ता है। बढ़ते हुए समाज 
में लोगो की रुचि ओर चाह भी बदलती रहती है। उसके 
अनुकूल मलुष्य के सुख दुःख संबंधी बिचार भी बदलते रहते 
हैं। केवल सुख दुःख को ही कत्तव्य का अंतिम निर्णायक न 
मान कर उसके साथ साथ हम को लोगों की बदलती हुई रुचि 
ओर चाह के ऊपर भी ध्यान देना चाहिए । 

कर्त्तव्यशासत्र को जो विकाश-बाद से मद्द्‌ मिली, वह सामाल्‍्य 
रूप से बता दी गई। अब हब स्पेंसर ([7९:67६6 592४८९८7) 
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तथा लेसली स्टीफिन (,८४]7८ 5:2८708८४) के मत का विशेष 
रूप से निरूपण किया जायगा। 
स्पंसर साहब ( १८२००१६०३ ) के कत्तंव्य-शासत्र संबंधी 
विचार योरोपीय दशेन से उल्लेख करके दिए जाते हैं। “जिस 
आचारण को अच्छा बुरा कह सकते हैं, वही 
हबंट स्पेसर आचार शास्त्र का विषय है । उद्दृश्य के अनुरूप 
भाहब का मत. व्यापार को आचार कहते हैं। अपना जीवन, 
संतान का जीवन ओर सामाजिक जीवन 
जिससे पूर्णता को पहुँचे, उस उद्देश्य का पूर्ण करना ही 
आचार शास्त्र का मुख्य लक्षण है। 
जीवन में सदा भीतरी संबंधों का बाहिरी संबंधों से मिलान 
होता रहता है, अर्थात्‌ जीवधारी अपने को सदा अपने वहि- 
शवेशन (:४४१7०077727 0) के अज्चुकूल बनाने का यत्र करते रहते 
है। जो कर्म इस अनुकूलता को बढ़ाते हैं, वे अच्छे हैं और 
जो इसे घटाते है, थे बुरे हें। इस अलुकूलता के बढ़ने से सुख 
होता है ओर उसके घटने से दुःख | किसी आचरण की 
उत्तमता की परीक्षा के लिये यह आवश्यक है, कि उससे 
अल्लुछान प्रयुक्त दुःख की अपेक्षा फलीभूत खुख अधिक है था 
कॉम 8३ खार्थ और परार्थ दोनों पृथक होने से अनर्थ- 
कारक हैं। दोनों में मेल होने से आचार में उन्नति होगी। 
सब से पहले स्वार्थ-प्रयुक्त कलह होती है, फिर प्रत्येक का 
स्वार्थ परस्पराधीन देखकर मलुष्य प्रेम-मय जीवन पसंद 
करते हैं |? इसके अतिरिक्त यहाँ पर यह और कह देना उचित 
होगा कि स्पेंसर साहब ने कत्तंव्य-शासत्र के सापेक्ष और 
निरयपेक्ष रूप से दो विभाग कर दिए हैं । 
कत्तेब्य-शासत्र की इस व्याख्य[ से जीवन ;की बहुत सी 
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उलभी हुईं भ्रंथियों के खुलने की संभावना है, किंतु यह मत 
दोषरहित नहीं। व्यक्ति और वहिरावे्टन 
की अलुकूलता को बढ़ाना स्पसर साहब 
कक्तेव्य का लक्ष्य मानते हैं। अनुकूलता तीन 
प्रकार से होती है। एक तो ऊँचे को काट छॉँट कर नीचे के 
बराबर कर देना ओर एक नीचे को किसी प्रकार बढ़ा कर 
ऊँचे के बराबर ले आना, ओर एक और भी रीति है, कि भेद 
की ओर ध्यान ही न दिया जाय । यदि पहले प्रकार की 
अनुकूलता स्पेंसर साहब चाहते हैं तो उन्नति की आशां 
से हाथ ही धो बैठना चाहिए। दूखरे प्रकार की अनुकूलता 
मानने में भी एक तरह की बाधा झाती है | नीचे की 
खींच खाँच कर अज्छुकूलता स्थापित हो गई, (इस 
अवस्था को श्पेसर साहब ने सर्वोत्तम माना है | इसी अवस्था 
में निरपेक्ष कत्तेव्यशास्त्र के नियमों का पालन हो सकता हे ) 
तब फिर क्‍या उन्नति का काम बंद हो जायगा ? सच तो यह 
हैं कि अनुकूलता का न होना ही उद्योग का मूल है। मरने 
पर संसार ओर व्यक्ति में कुछ कगड़ा नहीं रह सकता । क्या 
' यही अलुकूलता की दशा वांछनीय है ? फ़िर जीवन की अधि- 
कता ( '(४०:८ !86 ) जो स्पेंसर साहब चाहते हे वह कहां से 
आवेगी ? यदि स्पेसर साहब तीसरी प्रकार की अनुकूलता 
माने, तो भी वह उन्नति से हाथ थो बेठगे । इंस अवस्था में 
मनुष्य पत्थर से भी गया बीता हो जञायगा। स्पंसर साहब 
ने यह भी नहीं बतलाया कि कमी किस ओर हे? व्यक्ति की 
शोर, अथवा उसके चारो ओर के सम्राज तथा तात्कालिक 
आकृतिक अवस्था में ? अपने को दुसरे के अनुकूल बनाना किस * 
का कर्तव्य है? साधारण मनुष्य नहीं, तो बड़े आदमी 


स्पेसर साहब के 
मत पर विचार 
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अवश्य अपने इद गिदे के लोगों तथा प्राकृतिक अवस्थाओं 
से ऊँचे चढ़े हुए होते हैं। प्रत्येक अवस्था में यह मानना ही 
पड़ेगा कि छोटे को अथवा विकाश की श्रेणी में नीचे को 
बड़े अथवा ऊपरवाले के अनुकूल बनाना पड़ेगा, नहीं तो 
उन्नति ही किस बात की ? इस पर यह शांका .उत्पन्न सकती 
है कि वह परिमाण कहां पर है, जिसके अनुसार हम ऊँचे. 
नीचे, छोटे बड़े की निर्धारणा करते हैं ? वह परिमाण अवश्य 
निरपेक्ष होगा । स्पेंसर साहब कहेगे, कि विकाश की गति 
को देख कर यह नियम निर्धारित कर लिया गया है कि जो. 
विकाशवाद के नियमों के अज्ञुकूल है, वही ऊँचा है। स्पंसर 
साहब को पहले यही मानने का क्या अधिकार है, कि विकाश 
की गति ठीक ओर जा रही है। उनके हिसाब से तो विकाश 
किसी जानकार ईश्वर की प्रेरणा का फल नहीं है' ।'केवल इत्ति- 
फाक की बात है,.कि विकाश का कुकाव वर्तमान शीति पर हों 
गया । यह कौन सा. परिमाण है जिसके द्वारा हम ने विकाश 

गति को ठीक बताया ? यदि ऐसा कोई परिमाण है, तो 
हम उस ही को क्यो न माने ? 

स्पसर साहब जीवन की अधिक मात्रा, चाहते है ((7०८ए८५ ' 
886 ॥7 70 [07207 & ४:९४०१६४॥ ०॥ 66) उसके साथ ही. . 
साथ उन्होंने खुख-बादियों का आदर्श नहीं छोड़ा # | वह 
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मानते हैं, कि खुख किसी न किसी प्रकार का, किसी न किसी 
जीव को, किसी न किसी समय पर श्रेय के विचार से बाहर 
नहीं माना जा सकता। खुखवादियों की तो भूल पाठकों को 
पहले ही भली भांति प्रगट हो चुकी है। अब यह देखना 
चाहिए कि सुख का विचार जीवन की अधिकता से कहां 
तक मेल खा सकता है ? सब से पहले तो स्पेंसर साहब को 
( यदि वह खुख और जीवन की अधिकता दोनों ही चाहते हैं) 
एक बड़े विचाद के विषय को, कि जीवन खुखमय है अथवा 
ढुधख्खमय, निर्विवाद मान लेना पड़ेगा। स्पसर साहब का 
कहना है, कि संसार के सब ही लोग सर्वेखुख-वादी 
( (0007४505 ) या सबेदुःख-वादी (६ 7८5७४४४75805 ) है, 
और दोनों ही दल के लोग संसार को भला बुर खुख के 
होने न होने पर निर्भर मानते हें। पहले तो इसी बात में 
संदेह है कि सब लोगों को दो दलों में बाद सकते हैं ? अश्तु 
यदि मान भी लिया जाय, तो इससे केवल इतना ही सिद्ध होता 
है कि सब लोग सुख चाहते हैं। शायद इससे अधिक स्पेंसर 
साहब सिद्ध भी नहीं करना चाहते हैं। यदि यह मान लिया जाय . 
कि सब लोग सुख चाहते हैं. तो इससे यह सिद्ध होता है कि 
संसार खुखमय है ? लोग जो चाहते है, वह क्या वास्तव में 
हुआ भी करता है? हम सर्वंदुःख-बादी नहीं, किंतु जैसे 
स्पेसर साहब ने सर्वे-सुख-वाद को स्वयंसिद्ध मान लिया है, 
उस तरह हम मानने को तैयार नहीं। दूसरी बात इसके 
साथ यह है कि सुख की मात्रा जीवन के अधिक विकाश को 
प्राप्त होने से कहां तक बढ़ती है। सभ्यता के बढ़ने से खुख 
की मात्रा अधिक नहीं बढ़ती । सुख मानसिक अवस्था पर 
निर्भर है, न कि बाहियी सामान पर! क्या आजकल कौ 
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सभ्यतावाले उन लोगों के खुख़ की बराबरी कर सकते हैं, जो 
बन में नि्द हो विचरते हैं। सभ्यता से चिताएँ बढ़ती हैं 
ओऔर चिंताओं से दुःख होता है। स्पेसर साहब या तो 
विकाश पाए हुए जीवन ही को अपना लच्य बना ले और था 
खुख ही को । हम यह नहीं कहते कि दोनों बिल्कुल एक 
दूसरे के घिरुद्ध हैं। यदि वे एक दूसरे के विरुद्ध नहीं, तो 
पक दूसरे पर निर्भर भी नहीं कि दोनों की बढ़ती घटती 
साथ साथ होती रहे। खुख की अधिकता वा न्यूनता बाहिरी 
सामान पर निर्भर नहीं । सुख चाहों की तुष्टि पर निर्भर है। 
जिसकी अधिक चाहें हैं ओर उनकी यदि तुष्टि नहीं की तो बह 
सुखी नहीं कहा जा सकता, ओर यदि किसी की थोड़ी चाहे 
हैं और उनकी तुश्टि हो गई, तो वह सुखी है कहा जाता है, 
कि सिकंदर बादशाह इस लिये रोया था कि उसके लिये 
ओर मुल्क फतह करने को नहीं थे और डायोजिनीज़ को, जो 
कि एक टब में पड़ा रहता था, सिकंदर से भी कुछ मांगना 
न था। जब (सकंदर ने उसके पास जा कर पूछा, कि कहो 
आपको कुछ मुझसे चाहना तो नहीं ? डायोज़िनीज्ञ ने केवल 
इतनां ही कहा कि, “मिहरबांनी कर के सामने से हट 
जाइए, घूप आने दीजिए ”। अब इन दोनो में कौन ज़्यादह 
खुखी था ? यदि केवल खुख ही सुख की ओर ध्यान दिया 
जाय तो डायोजिनीज़ सिकंदर से ज़्यादह सुखी था और 
विकाशवाद के हिसाब से खिकंदर का जीवन अधिक विकाश 
को प्राप्त हो चुका था । स्पेसर साहब कौन से जीवन के लिये 
चेष्टा करें ? 

अब देखना चाहिए कि लेज्ञली स्टीफ़िन ओर एलेग्जेंडर 
(7070, 8]९5270९:) आदि अन्य विकाशवादी पंडितों का 
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कत्तेव्याकत्तव्य के विषय में क्‍या मत है? स्पेसर साहब 
का नेतिक आदशे निरपेक्षता की ओर 
भझुकता है। इसी कारण उनको कक्तव्य- 
शास्त्र के निरपेन्ष ओर सापेक्ष दो भेद मानने पड़े है। 
वे एक ऐसी अवस्था मानते हैं कि जिसमें व्यक्ति और 
उसके बहिराचेष्टन ( 7॥7०770777९7॥ ) में पूर्ण अनुकूलता 
स्थापित हो जायगी ओर किसी प्रकार का नेतिक भूगड़ा 
नहीं रहेगा । सर लेज्ञली स्टीफिन इस प्रकार का मनोमय 
भव्य भवन निर्माण नहीं करते, न निरफेच्ष आदशे को ही 
सामने रखते हैं। थे स्वास्थ्य और कार्य-कौशल ही के विचार 
से संतुष्ट हो जाते हैं। इनका कहना है कि कत्तंव्यशास्त्र के 
नियम वह अवस्था बतलाते हैं जिसमें कि समाज कुशल- * 
पूर्वक रह सके ।# वह समाज के किसी अंतिम लक्ष्य की विचे 
चना नहीं करते, केवल यह चाहते हैं कि समाज का वर्तमान 
खाम्य स्थापित रहे और जहां तक हो सके बढ़ता भी रहे | 
वे स्पेंसर साहब की भांति अधिक सामंजस्थ नहीं खोजते | 
प्लेग्जेंडर साहब का मत भी लगभग पेसा ही है। 

किंतु इनके मत में यह विशेषता है कि इन्होंने विकाशवाद 
के नियमों को मनुष्य की मनोदृत्तियों में घटाया है। समाज और 
व्यक्ति में परस्पराजुकूलता स्थापित करना, 
इनका घझुख्य उद्देश्य नहीं, कितु यह महाशय 
चाहते हैं कि मनुष्य परस्पर विरोधिनी मानसिक दृत्तियाँ में 
सामंजस्य स्थापित करे । जो कार्य इस मानसिक सास्य को 
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सर लेज़ली स्टीफ़िन 
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स्थापित करने में सफल हो, वेही श्रेय कहे जा सकते हैं। 
डरविन साहब द्वारा निधोरित किया हुआ प्राकृतिक चुनाव 
का नियम प्रोफेसर ऐलेग्जेडर ने आचारो में बहुत योग्यता से 
लगाया हे । जिस प्रकार जीवन-संग्राम ( 87प7220० 0४ 
८:५६८७८९ ) में योग्यतम ही अवशेष रहता है, ओर ' सब 
नाश हो जाते हैं, उसी प्रकार उत्तम आचार नीचे दरें के 
आचारों पर विजय लाभ कर स्थित रहेंगे। आचार संबंधी 
संखार में सबल और निरबंल व्यक्तियों के भड़गे की जगह 
आदशों की प्रतिद्ंदता होती है, और वेही आदर्श अवशेष 
रहने पातें हे, जो समाज के सकुशल रहने में योग देते है | 
दर्शों की इस जय-पराजय में मार काट नहीं होती है, और न 
रुधिर की नदियां बहती हैं। युक्ति और उपयोगिता द्वार 
लोगों के मन पर प्रभाव पड़ना ही जयलाभ है । उत्तम आचार 
अपने प्रतिद्ृंद्धियों पर जय प्राप्त कर समाज में प्रचार पाकर 
बढ़ते रहते हैं। इसी रीति से संसार में उत्तमोत्तम आचारो 
की उत्पत्ति और वृद्धि होतीआई है । यह आचार की उत्पत्ति 
का विवरण बड़ा मनोश ओर शिक्षापूर्ण है, कितु इसमें दो एक 
बातें अवश्य विचारणीय है । 
यदि एलेग्जेंडर साहब मे आचारों की उत्पत्ति ही 
लिखने के लिये कुलम उठाई होती, तो शायद- थे इतना 
कह कर कृतकार्य हो जाते, कितु कर्तव्यशासत्र का विषय 
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श्लेगजेंडर साहब के केवल आचारों की उत्पत्ति ही नहीं है। जब तक 
मत पर विगर हम को यह मालूम न हो कि उत्तमोत्तम 
के आचार की क्‍या पहिचान है, तब तक इससे 
कुछ अर्थ सिद्ध नहीं. होता कि उत्तमोत्तम आचार अपने 
प्रतिद्ंद्ियों पर विज्ञय प्राप्त कर संसार में प्रचार पाते रहते 
हैं! 'सत्यमेच विजयते!? ठीक है, कितु इसके साथ यह प्रश्न 
अवश्य उठता है, कि सत्य क्या है ? जिस प्रकार विजय-प्राप्ति 
खत्य का लक्षण नहीं, उसी प्रकार आदशों की प्रतिद्वंद्ववा में 
किसी एक आदर्श का औरों की अपेक्षा अधिक प्रचार पा 
ना उसके मुख्य लक्षण को नहीं बताता । क्या कोई आचार 
उसके अधिक़ प्रचार के कारण श्रेष्ठ समझा जा सकता है ? 
या उसके श्रेष्ठ होने के कारण उसका अधिक प्रचार हुआ ? 
अधिक प्रचार अथवा :.पने प्रतिदंड्चियों पर विजय प्राप्त करना 
कोई ठीक कसोटी नहीं। अभी तो संग्राम चल ही रहा है 
किस प्रकार कहा जा सकता है कि परोपकार ने स्वाथ को 
जीत लिया, अथका स्वार्थ ने परोपकार पर विजय पाई ? 

' हम मानसिक प्रवृत्तियों के सामंजस्य को भी ठीक आदर्श 
नहीं मान सकते हैं। जब तक हम को यह नशज्ञात हो .कि 
हमारी मानसिक प्रतृत्तियों में कौन सी ऊँची है और कौन सी 
नीची, तब तक केवल सामंजस्य के आधार पर कर्तेब्य निश्चित 
नहीं किया जा सकता | बहुत से साधारण लोगों के सन में 
कोई नैतिक असामंजस्य नहीं स्थापित होता, तो क्‍या ऐले 
पुरुषों के काये सराहनीय समझे जा सकते हैँ? महाराज 
दशरथ के मन में श्री रामचंद्र जी को वनवास देते समय 
असामंजस्य स्थापित 'हुआ थां । एक ओर तो यह अटल 
आदश था कि,-- 


[ $४ | 


“खुकुठ रीति सदा चछी आई | प्राण जाहिं बढ वचन न जाई पूएे 
और दूसरी और पुत्र-प्रेम विहल करता हुआ उनके मुख से- 
यह कहला रहा था कि,-- द 
“जिये मीन वरु वारि-विहीना । माणि विनु फणिक जिये दुख दीना ॥ 
कहाँ सुभाव न छल मन माहीं । जीवन मोर राम बिनु नाहीं | 
ऐसी अवस्था में मानसिक प्रवृत्तियों में घोर संग्राम हो 
रहा था। पुतन्र-प्रेम पंर सत्य-परायण॒ता ने विजय पाई, कितु 
पुत्रपेम का प्रबल प्रवाह भी दबने वाला न था। उन्हें अपने प्राणो 
की आहुति देकर मानसिक साम्य स्थापित करना पड़ा। किंतु 
एक और प्रकार से वह अपना मानसिक साम्य स्थापित कर 
सकते थे। प्रा्यों से अधिक पुत्र को न समझ अपने वचन से 
फिर जाते, कैकेयी को भी आखिर मानना पड़ता । किंतु 
फिर जगत में वे ऐसी वंदना के योग्य न ठहरते | | 
मानसिक सामंजस्थ दोनों ही रीतियो से स्थापित हो' 
सकता है। नीची प्रवृत्तियों के दबाने से भी और उनको ढील 
दे देने से भी। असामंजस्थ तब ही होता है, जब कि दो 
आदश, जिनका नैतिक मूल्य निश्चित नहीं किया जा सकता, 
सामने उपस्थित हो, अथवा मनुष्य की पाशवी और दैबी 
प्रवृत्तियों में कगड़ा हो रहा हो। ऐसी अवस्था में मनुष्य को 
सामंजस्य स्थापित करने के लिये यह जानना आवश्यक होता 
है कि दो आदशों का नेतिक सूल्य किस प्रकार निश्चित किया 
जाय, अथवा दो प्रवृत्तियों में कौन सी ऊँची है ओर कौन सी 
नीची ? बैसे तो नीची कोटि के लोगों को कुछ असामंजस्य 
ही नहीं होता । इसको सब ही मानेंगे कि उच्च आदशे को 
छोड़कर असामंजस्य स्थापित करना श्रेय नहीं । जब हम को 
ऊँचे और नीचे का अंतिम निर्णायक मिल जायगा, तब भी 
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एक प्रश्न शेष रहेगा, कि ऊँचे की जीत से क्या अर्थ ? क्‍या 
भनुष्य की नीची प्रवृत्तियों का समूल नाश करने से अथवा 
डनकी पुकार की ओर बिल्कुल ध्यान न देने से उच्च आदशों 
की जय हो सकती है ? इस पक्त पर अगले अध्याय में विवेचना 
की जायगी। एक दूसरे प्रकार से भी उच्च आदशों की जय हो 
सकती है। वह यह है कि नीची प्रवृत्तियों की पुकार की ओर 
भली भांति ध्यान देकर उनको ऊँचा बनाने का यल किया 
ज्ञाय । संसार में वही विजयी यश पाता है, ज्ञो पराजित 
पुरुषों का हतन न कर उनको अपनी भांति ऊँचा और सभ्य 
बना लेता है। वही गुरु सदुगुरु समझा जाता है, जो चेले 
को अपनी भांति बना लेता है। ऊँचा आदर्श वही है, जो 
नीच प्रवृत्तियों को भी अपने आलोक में ऊँचा बना ले । पुस्तक 
के अंत में दिखलाया जायगा कि हम अपनी नीच प्रवृत्तियों. 
को भी बिना हनन किए किस प्रकार ऊँचा बना सकते हैं | 


आाठको अऋषध्यायक । 


आत्म विजय । 
( 8९5८0॥70प९5 ) 


पिछले तीन अध्यायों में खुखवाद के भिन्न भिन्न भेदों की . 
व्याख्या करते हुए, यह बात बतलाई गई थी कि खुखवादी 
लोग वांछित को ही वांछुनीय समभत हैं 

सिनिक्स और स्टोश्क्ल इच्छा के अनुकूल चलने को परम श्रेय 
मानते हैं। उनके लिये प्रेम ही श्रेय है। 

इसके विरुद्ध कुछ लोगों का ऐसा सिद्धांत है कि इच्छावा 
बासना को मारना ही परम कंत्तव्य है । ये लोग मन और 
बुद्धि में लड़ाई करा कर मन के ऊपर विजय प्राप्त करने ही को 
जीवन का परम पुरुषार्थ मानते हैं। वे देहो दुःख महत्फलं! कहे 
कंर अपने शरीर को नाना प्रकार के दुःख केते हुए इंद्रियों को 
जीतते हैं। मन को मारना ही इस पक्ष के लोगों का सूल मंत्र 
है। “मन को ऐसा मारिण, जो टूक टूक हो जाय !” यही 
सिद्धांत प्राचीन यूनान में सिनिक्स ( (५४7८४ ) # लोगों 
दायरा प्रचार में आया था। इन लोगों के प्रधान आचार ने सुख 


# सुकरात की संप्रदाय के पीछे से दो भेद हो गये । एक संप्रदाय के लोग धर्म 
(ए।ल्‍४्ृ८) के प्रधानता देने लगे | धये लोग सिनिक्स कहलाए। जो लोग सुख को 
प्रधानता देते थे वे'लोग सिरेनिक्स के नाम से प्रख्यात हुए। जिस प्रकार सिरेनिक्स 
के मत से एपीक्यूरीयंस के मत का उदय हुआ था उसी प्रकार सिनिक्स लोगों में मे 
स्वेश्कस का निकास हुआ है । डासोजिनीज ()0229698) ने सिनिक्स में सब से 
अधिक ख्याति पारई। सिनिक्स संग्रदाय का आदि प्रवतेक ऐेंटिस्थेनीज्ञ था । 
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का इतना तिरस्कार किया, कि उसने एक बार कहा था, कि 
मे सुखी होने की श्रपेत्ञा पागल होना पसंद करूंगा |! इन 
लोगों ने खुख और कत्तेव्य का पूर्ण विरोध माना है। 
इन्हीं सिनिक्स लोगों में से स्टोइकक्‍्स (560८5 ) # का 
उदय हुआ। ये लोग भी आत्मविजय के सिद्धांत को 
माननेवाले हैं। इनका कथन है कि सुख दुःख का विचार 
न करते हुए बुद्धि के अनुकूल चलना ही परम श्रेय है। 
बुद्धि के अलुकूल चलने में ये सब प्रकार के ऐेहिक ऐश्वर्यों 
का तिरस्कार करते थे। बुद्धि को मनोविकारों से दूषित 
न कर देने के भय से उन पर ध्यान न देते हुए उनको मारने 
ही के लिये उच्यत रहते थे। ये लोग ज्ञान को ही परम लक्ष्य 
मानते थे | इन लोगो का मत हे कि बुद्धि ओर ज्ञान का घाकृ- 
तिक नियमों म्रें विकाश होता है। प्रकृति में सदा ईश्वरीय ज्ञान 
का दर्यंजन होता रहता है। इसलिये प्राकृतिक नियमों के अनुकूल 
चलना ही बुद्धिमान पुरुष का कत्तेव्य है | प्रति के अनुकूल 
चलने में ही बुद्धि की अज्लुकूलता है । अतण्व, प्रकृति के 
असुकूल यत्न करना ही इस मत के अज्यायियाँ को श्रेय है। 
भारतवर्ष मे, इस कत्त व्य संबंधी सिद्धांत का सूल उन 
लोगों के विचार में हे, जो साख्य और चेदांत का तत्व इसी में 
मल समभते है कि शरीर और मन सब प्राक्त- 
पी का “विजय नेक वा मायिक हैं और बिना इनके नाश 
ग सिद्धांत । 
हुए सच्चे मोक्ष-प्रद्‌ आत्म-शान का उदय 





# स्टोइकस्‌ लोगों का नाम 'स्टोआ? जिसकी अंग्रेज़ी भाषा में पौचे(20:0४)कहते 
ओर हिंदी में दइलीज़ कहते हैं, पर से पड़ा हे। श्सके आदि प्रवतंक जेनो (2९५७०) 
( लगभग रे४२-०२७० पूवे ६० ) स्थोआ में वेठकर उपदेश देते थे श्सीसे इस संग्रदाय॒ 
के लोगों का नोम स्टोश्वंस पड़ा । ' 
ह 
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नहीं हो' सकता । जहां यह विश्वास हो जाय कि शरीर 
ओर मन आत्म-शान के बाधक हैं, वहां पर यह स्वाभाविक 
ही है कि इनके नाश करने का यत्न किया जाय। बहुत से” 
लोग तो आत्म-ज्ञान का लक्ष्य छोड़कर शरीर को दुःख देंना 
ही परम कत्तेव्य मान बैठते हैं। ये लोग कर्मत्यागी नहीं 
कहे जा सकते, क्योंकि ये साधन को ही साध्य मान लेते 
हैं, अर्थात्‌ इंद्रिय-निश्रह के मूल लक्ष्य को भूलकर शरीर 
नाश ही लक्ष्य बना लेते हैं । 
संन्यासी लोग ज्ञान को परमगति मानकर कमेत्याग करते 
हैं। यद्यपि यह बात विचारणीय है कि शान और कर्म का कहां 
तक विरोध है, तथापि संन्‍्यासियों ने कर्म के 
वासना-क्षय परम त्याग का कारण तृष्णा में रक्खा है। दष्णा- 
कत्तव्य नही. क्षय में ही दुःख की।आत्यंतिक निवृत्ति हहै। 
हो सकता ऐसा मत महाभारत में भी माना है, “ यो5सो 
प्राणांतिको रोगस्तां तृष्णां त्यजतः खुखम्‌” 
अथांत जो प्राणांतिक रोग तृष्णा है, उसे छोड़ने में ही सुख/ 
है। यह बात ठीक है कि वासना दुःख का मूल है, कितु 
इसके साथ यह अवश्य मानना पड़ेगा कि तृष्णा ही सब 
कर्मो की चालन-शक्ति है, और ज़बतक सब कम दुखभय न 
मान लिए जाये तब तक तृष्णा का समूल नाश करना श्रेय' 
नहीं समझा जा सकता। बोद्धधर्म में भी वासना-चक्षय को ही 
परम पुरुषार्थ माना है। इसके साथ यह बात समझ में नहीं 
आती कि वासना-क्षय को परम कर्तव्य मानते हुए बोद्धधर्मा- 
बलंब्रियों का व्यवहार में परार्थवाद कहांतक संगत समझा 
.ज्ञायगा ] कहीं पर इसी कठिनाई को देख कर ही बौद्ध प्रंथो 
में यद लिखा गया है, कि अपने निर्वाण . को सब ,परोपकाओोे 
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से अच्छा समझना चाहिए और वह बिना खब प्रकार के 
केमों की श्ंखला को तोड़े नहीं प्राप्त हो सकता। इसलिये 
कर्म से विराम ही उनके यहां परम श्रेयस्कर मानना चाहिए ! 
जमेन पंडित शोपनहोर (50#07€४प्क्षप० ) ( १७८&८- 
१८४६० ) और उनके शिष्य बवॉन हार्टमैन (५०7७ ि॥7(पा&7) 
( १८४४२-१६०६ ) भी लगभग इसी सिद्धांत 
शोपनहोीर और को मानते हैं । उनका कहना हे कि कोई 
वान हाटमैन. बासना पूर्ण नहीं होती ओर एक वासना के 
पूरे होने के बाद ही तुरंत दूसरी वासना उठ 

खड़ी होती है। साधारणतः वासनाओं का कभी अंत नहीं 

भोगा न भुक्तां वयमभेव भ्रुक्तास्तृष्णा न जीरा वयमेव जीणोः। 
बासनाएँ कभी पूरी नहीं होतीं और उसके पूरे न होने के 
कारण दुःख होता है। इसलिये इसको ही परम लेक्ष्य न मान 
कर ज्ञान से उत्पन्न होनेवाले आनंद को अंतिम लक्ष्य मानते है। 
शोपनहीर ने तो केवल व्यक्तिगत संकल्प के नाश करने को 
परम श्रेय माना है, कितु उनके शिष्य वान हार्टमैन ने सारे 
'संसार में क्रिया को स्तब्ध कर देने का यत्न सिखाया है ! यह 
केघल दुःख से भांगना है, दुःख को जीतना नहीं। संकल्प के 
नाश करने के अतिरिक्त और भी एक बात संभव थी, कि 
सुख की असफलता ठडुःख न मानी जाय । इस सबंध म॑ ओऔी- 
मरहूगवद्ीता का निम्नो्लिखित उपदेश मनुष्य को संकल्प- 

त्याग करने की आपत्ति से बचा देता हे, 

यव्च्छालाभसंतुष्टों दंद्धातीतों विमत्सरः | 
सम: सिद्धों असिद्धों व झृत्वाउपि न निबध्यते ॥ 

अर्थ--अप्राथित लाभ से संतुष्ट रहनेवाला, शीतोष्ण सुख 
'खादि से अबाधित, मत्सर रहित तथा काय साफल्या- 
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देता हैं। जन्म का कारण क्या है ? कम अथवा फलाशा ? 
उठना, बैठना, साँस लेना, यह सब कर्म ही हैं। किंतु इनके 
लिये कोई मनुष्य बुरा भला नहीं ठहराया जाता। इसका 
कारण केवल यही है कि मलुष्य इन कर्मों के लिये कोई 
फलाशा नहीं रखता । इसी प्रकार निष्काम कम भी पाप-पुरय 
के फल से छुटा देता है । जो लोग दूसरों को सरकारी आज्ञा 
से मारते है, वे दोषी नहीं ठहराण जाते । इसी तरह जो लोग 
किसी दूसरे की प्ररणा से भले काम करते हैँ, वे पुरयात्मा भी 
नहीं समझे जाते। # निष्काम कम का यह अर्थ नहीं कि 
मनुष्य यंचबचत्‌ आचरण करने लगे। यंत्रवत्‌ आचरण करने से 
तो आवागमन के बंधंन में ही पड़ा रहना अच्छा है। साम्य 
बुद्धि से आचरण करने ही में निष्काम कर्म का महत्व समझ 
में आता है। दुःख और बंधन तब ही होता है, जब कि “ 
मलुष्य अपने को अन्य व्यक्तियों से पृथक समभता है। जहाँ 
८ अद्वेश सर्वभूतानां मेत्रे करण एव च। 
निर्ममो निरहंकारः समदुःखसुख: क्षमी ॥ ” १३।१३ 

बनकर कार्ये किया जाता है, वहाँ न दुःख ही होता हे और 
न कर्मों का बंधन ! सब में जो अपने को देखता है, वह दुःख 
का भोगनेवाला नहीं सबको आत्मौपस्य दृष्टि से देखने ही 
में साम्य बुद्धि समभी जाती है। ईश्वर सब का कर्ता हो 
कर भी निष्किय समझा जाता है, क्योंकि उसके कार्यों में 
वैषस्थ नहीं होता है। मनुष्य को ईश्वर इबं आचरण करना 


'अडबत पालिकिक पक 





# निष्काम कर्म का वास्तविक अर्थ यही है, कि सदुसद्रिविवेक-पूवंक सत्करिया को 
स्व/थ-त्याग ' और साम्य बुद्धि? से ” ईश्वराथ! किया जाय। मनुष्य का सर्वोच्चतम 
आदर ईश्वर है। क्रिया का ईश्वर से संबंध जोड़ना उसको सर्वोच्चतम आदर्श की दृष्टि से 

देखना है। शिश्वरः में व्यष्टि और समर्शि का योग और पूर्ण अविरोध है। हे 
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चाहिए । यह न तो निष्कियता ही है और न यंत्रवदाचरण। 
इस तरह कार्य करना ही मनुष्य के लिये परम श्रेय है। करे 
का त्यागना कायरता ही नहों, वरन्‌ आत्म-हत्या है । वालना- 
क्षय और इंद्रिय-निग्रह ये सब साधन रूप हैं, और इन्हें करना 
भी परमावश्यक है, तथापि इन्हीं को अंतिम फल न मानते 
हुए आत्मा के पूर्ण विकाश के लिये यत्न करना चाहिए। 
कक्तेंब्य-परायण जीवन मे इंद्रिय-निञ्न ह का बड़ा महत्व है 
तथापि इंद्रिय-निमश्नह मात्र ही कक्तेब्य-परायण जीवन नहीं। 
अथात्‌ कत्तेंब्य-परायण जीवन का इंद्विय- 
आत्मविजय का निश्रह सी एक प्रधान अंग है, कितु उसके ऐसे 
सच्चा अर्थ ही वा इससे भी श्रेष्ठ ओर भी अंगोणांग है। 
अतः इतने ही में कत्तेव्य-परायणुता का संकोच 
कर डालना बड़ी भारी मूल है। वासना-ज्षय करना हा यदि 
परम पुरुषार्थे समझा जाय, तो वासना के नाश करने में भी , 
वासनाओ का अस्तित्व अत्यावश्यक है। शत्रु के स्थित रहने 
ही में विजेता का गोरव है। संसार को त्याग कर जो मौन 
हो बैठते हैं, वे भी अपना लक्ष्य पूरा नहीं कर सकते। जो 
संसार के लोभायमान दृश्यों से भागते हैं, वे कायर हैं। उन 
'हश्यों के पुनः उपस्थित हो जाने पर चित्त के चलायमान हो जाने 
की आशंका रहती है। इसी लिये कहां है, कि “ विकार हेतौ 
सति विक्रियन्ते येषां न चेतांसि ते एव धीराः” अर्थात घिकार 
'के हेतु उपस्थित होने पर, जिनके चित्त विकार को प्राप्त नहीं 
होते, वे ही धीर समझे जाते है । 
इस विचारों के आलोक मे पाठकों को आत्म-विज्य की 
उचित सीमा दिखाई पड़ने लगेगी। सत्पवृत्तियों को स्थान 
देने के लिये दुष्प्रवृत्तियों को रोकता पड़ता है। मनोविकारों 
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को शुद्ध ओर नियमित करने के लिये कभी कभी अपने 
मन के झुकाव के प्रतिकूल जाना पड़ता है, कितु (यह भधति- 
कूल जाना मन की शुद्धि के लिये होता है। यदि यह 
भी मान लिया ज्ञाय कि मन को मारना ही परम श्रेय 
है, तब भी इसके लिये कोई मलुष्य तभी यत्नचान हो 
सकता है, जब कि वह बात उसके मन के अनुकूल हो । मन 
के मारने के लिये भी मन की अनुकूलता चोहिए ! मन को 
मारना हमारा लक्ष्य नहीं होना चाहिए । मन की शुद्धि और 
सत्कायों के प्रति रुच्चि बढ़ाने में ही हमारी आत्मा के पूर्यो 
विकाश की संभावना है । 
कांट के कत्तेव्य संबंधी विचारों को समभने के लिये उसका 
तत्वज्ञान ज्ञानना आवश्यक है। कांट का कथन है कि शुद्ध बुद्धि 
(777८ +९३४०॥) द्वारा आत्मा ओर ईश्वर का ज्ञान नहीं ' 
कांट हो सकता । उसके मत से हमारा ज्ञान (सिवाय गणित 
संबंधी ज्ञान के जो कि आकाश से संबंध रखता है) एक 
तो भिन्नता, पूर्णेता, द्वव्यत्व, कारण आदि बुद्धि की १२ संज्ञाओ 
((००2077९5 0 प्चभत९४४:४7072) तथा काल ओर आकाश 
रूपी भीतरी और बाहिंरी साँचों के योग का, जो अनिश्चित गुण- 
रहित एंद्रिक विषयो से होता है, फल है । हमारा बुद्धिजन्य शञान 
एक मिश्चित पदार्थ है। काल, आकाश एवं बुद्धि की संज्ञाएँ यही 
तो शुद्ध हैं, किंतु जो ज्ञान इनके और बाहिरी एऐंद्रिक विषयों 
के योग से होता है, वह शुद्ध नहीं । हम को यह कदापि भालूस 
नहीं हो सकता कि असली पदार्थ ( चाहे भौतिक हो, चाहे 
आध्यात्मिक ) का वास्तविक ख्रूप क्‍या है। जो कुछ हम 
देखते हैं, मन के रंगीन चश्मे से, देखते हैं। चश्मे के बाहर 
पदार्थ का क्या. खरूप है, उसके लिये कुछ नहीं- कहा जा 
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संकता । कांट का तत्वशान एक प्रकार के अशेय वाद में के 
जाता है। कांट का वास्तविक पदार्थ (7॥6 ६४78 7॥ 46९॥॥ 
सांख्य-वादियों के अव्यक्त प्रधान से मिलता जुलता है। कांद 
ने अपने शुद्ध बुद्धिजन्य अशेय वाद का अपवाद क्रियात्मक 
बुद्धि (2:2०८८/0०] 7९८४४७०7०) की आवश्यकताओं में किया हे । 
उनके मत से क्रियात्मक बुद्धि, जिसका संबंध कतंव्यशास्त्र से 
है, आत्मा और उसकी स्वतंत्रता एवं ईश्वर में विश्वास उत्पन्न 
कर देती है। काट ने जो शुद्ध बुद्धि द्वारा असंभव समझा था, 
उसे क्रियात्मक बुद्धि द्वारा संभव कर दिखाया। यहीं पर कांट 
के कत्त व्यशारत्र की स्थिति समझ में आती है। कांट के मता- 
सेसार कत्तेव्य केवल इसी अर्थ किया जाना चाहिए कि वह 
केत्तव्य है ( [07:ए 07 तेपा9१8 58:९ )। केक्तेब्य में अपनी“ 
स्वाभाविक रुखि अथवा सुख का 'विर्चार न आना 
चाहिए। नहीं तो वह कम कर्तव्य न रहेगा, क्योंकि 
स्वाभाविक प्रवृक्ति अथवा रुचि प्रत्येक मनुष्य को एक 
सी नहीं होती (' भिन्न रुचिहिं लोकः ” प्रसिद्ध ही है) 
और यदि रुचि के अजुकूल ही कत्तंदय रहा, तो वह कतंव्य 
परिमाण स्थिर नहीं कर सकता। इस लिये रुचि की अलजुकं- 
लता न देख कर खुधी पुरुष को बुद्धि ( जो सब'में एक सी है) 
की अच्ुकुलता देखनी चाहिए । हमारी स्वतंत्रता इस बात में 
है कि हम रुचि के प्रतिकूल भी बुद्धि के आदेशों का अलुकरण 
कर सकते हैं. । बुद्धि के आदेशों के अर्थ विधिवाक्यों के 
लिये कोई स्वार्थें संबंधी 'कौरण नहीं दिया जा सकता। 
कतंव्य संबंधी आदेशों में * अगर मंगर' ” के लिये * 
स्थोन नहीं .! इस परः यह ग्श्ष होता' है कवि उस 
केंसेव्य- का आदेश कया है? इसके उत्तर में कांट साहब का 
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कहना है, कि चूंकि कत्तव्य का आदेश ऐसा होना चाहिए, 
जो सबके लिये एक सा होने के कारण सब को बॉध सके, 
अतः उस आदेश को निम्नोलह्िलिखित रूप ही- दिया जाना 
संभव हे [ 0070 0 8 7785%77 एटा ठप ट्यशूशडा जश्ञा!] 
६0 9€ ए४ाए८:४०, अथांत ऐसे सिद्धांत पर चलो, जिसे 
कि तुम सार्वजनिक बना सको। उदाहरणाथे, यदि चोरी 
साववजनिक बन जाय, तो ससार का काय्ये बंद हो जाय ! यदि 
सबही लोग भ्ूठ बोलने लगे, तो कोई किसी की बात न मानेगा। 
इसलिये चोरी और भ्ूठ बोलना हेय तथा अस्तेय और सत्य घर्म 
है। यह सिद्धांत देखने में तो ठीक सा मालूमः पड़ता है, कितु 
विचार करने पर इसमे कई दोष दिखाई देते हैं । इस सिद्धांत 
में अपवादों के लिये कोई स्थान नहीं। यदि हमको किसी 
के ग्रांण बचाने के लिये भूठ- बोलना पड़े तो कया हम क्कूठ 
बोलने को सार्वजनिक बना सकते हैं ? और लीजिए, समाज 
में यदि कुछ लोग ब्रह्मचारी रहे तो उसे कोई खुधी पुरुष 
बुरा न कहेगा, किंतु यदि ब्रह्मचर्य सार्वजनिक बना दिया 
जाय, तो ससार-नाटक की इतिश्री हो जाय ! संतोष अच्छा 
है, किंतु सार्वजनिक नहीं हो सकता। यदि गीता की तरह 
कांट, साहब कत्तेब्य में गुण, कमे ओर स्वभाव से वेविध्य 
को मान लेते, तो इतनी कठिनाई न पड़ती. । 'स्वधर्म निधन 
श्रेयः परधर्मो भयावह» इत्यादि वाक्यों से गीता. में 
अपनी स्थिति के अज्ञुकूल धर्मों में सापेक्षत्व माना है । 

- उपयुक्त बातों के अतिरिक्त कांड का सिद्धांत भाव के रूप 
में अभावात्मक है। यदि सब लोग दान न दिया कर, अथवा 
उत्साही. न हो, तो भी संसार चला जायगा । इसमें कोई 
असंभवता नहीं | उत्साही और दान-शील बनाने “के लिये 


अनम्म्परक 
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कांट के मत में कोई उत्तेजक नहीं। दान के लिये तो उनके 
मत में, कोई स्थान ही नहीं हो सकता, क्योंकि सब लोग 
दान नहीं कर सकते | यदि सब लोग दान कर, तो दान लेगा 
कौन ? कांट के सिद्धांत में एक और भी दोष है कि उन्होंने 
मनुष्य की रुचि ओर स्वाभाविक प्रवृत्तियों को बुद्धि के 
प्रतिकूल ही मान रक्‍खा है । यह बात सर्वथा सिद्ध नहीं। 
सच पूछा जाय तो मलुष्य में दया आदि सह्तुण स्वभाव से 
ही वतंमान हैं, ओर मनुष्य की रुचियो में भी इतना वेविध्य 
नहीं है, जितना वे समभते हैं। मनुष्य की प्रवृत्तियों में 
वैविध्य होते हुए भी एकता है। बुद्धि से सतृप्रवृत्तियां और 
भी दृढ़ बनाई जा सकती हैं। मजुष्य, प्रवृत्तियों को बुद्धि के 
असुकूल बना कर ही कर्तंव्यपरायण हो सकता है। कोरी 
बुद्धि में शक्ति नहीं | शक्ति स्वाभाविक प्रवृत्तियों से ही मिलती 
है | इसलिये इनका तिरस्कार न करना चाहिए । 

काँट ने सुंख वा आनंद की इच्छा को क्रिया का कारण नहीं 
भाना है। कितु उसको क्रिया का फल रूप माना है! उन्होंने 
फल के विचार से ही फल के देनेवाले इश्वर, फल भोग करने- 
चाले जीव और फल भोगने के लिये जीव का अमरत्व सिद्ध 
किया है। स्वतंत्रता के विषय में ऊपर ही कहा जा छुका हे, 
कि हम अपनी रुचि के प्रतिकूल भी बुद्धि का अन्ुकरण कर 
सकते हैं ! इसी में हमारी स्वतंत्रता है | 


>शरलयअमतासन्‍याइजनअपन पाए ++ पक ५ पक. जरा छफब पक. 


बदका अध्याय । 


आत्म-प्रतीति । 
, 3९४[-7'69722407१ ) 


गत अध्याय में दिखाया जा चुका है, कि जो लोग बुद्धि 

के अनुकूल चलने को परम कर्तव्य मानते हैं, उनको यह तो 
अवश्य ही मानना पड़ता है कि जब तक 

बुद्ध और भात्रे की हम इस बात को अपनी रुचि के अनुकूल 
अन्योन्याअयता न समझ ले कि बुद्धि के आदेशों पर चलने 

में हमारा शेय है, तब तक उन आदेशों का 

पालन करना कठिन होता है। उपयोगिताबाद का विवरण 
देते हुए यह बतलाया गया था कि इस वाद के प्रवतंक मिल 
साहब ने सुखो में शुण-सेद माना है। गशुर-भेद के मानते ही 
बुद्धि की प्रधानता को स्वीकार कर लेना पड़ता है। प्रोफेसर 
ऐेलेग्जेंडर ने विकाशवाद के सिद्धांत मनुष्य की प्रवृत्तियों में 
ऊँच नीच के भेद से किए हैं। यह भी बुद्धि का गुप्त रीति 
से स्वीकार करना हे । बिना बुद्धि के हमारे सब कार्ये अनिय- 
मित रहेगे। बुद्धि ही हमारी पथ-प्रदर्शक है। बुद्धि ही 
हमारी ज्ञान चच्तु है, जिसके बिना हम अंधे बन जाते हैं कित॒ 
केवल बुद्धि से भी काम नहीं चलता, क्योंकि बिना सावों के 
हम शक्तिहीन हैं। भाव ही हमारी संचालन शक्ति हैं। बिना 
चुद्धि के उस शक्ति के दुरुपयोग होने की आशंका रहती है। 
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कितु यदि शक्तिहीन हो, तो बुद्धि किसे नियमित करेगी! 
हमारे भाव, प्रवृत्ति और शक्ति के दुरूपयोग और खसदुपयोग 
दोनों ही हो सकते हैं। कहा भी है-- 


विद्या विवादाय धने मदाय, शरक्तिः परेषां परिपीड़नाय | 
खल्स्य, साधोविपरीतमेतत्‌ ज्ञानाय दानाय च रक्षणाय ॥ 


अर्थात्‌ विद्या, धन ओर शारीरिक बल तीन बड़ी शक्तियां ४ 
मानी गई हैं। किंतु उनका भला या बुरा उपयोग दोनों ही 
' होता है। विद्या का दुरुपयोग विवाद ओर खद॒पयोग ज्ञान 
है। इसी प्रकार धन घमंड के लिये भी हो खकता है और दान 
के लिये भी | शारीरिक बल से बुरे आदमी दूसरों के सताने 
में योग देते है और अच्छे आदमी उसी बल से दूसरों की 
रक्ता करते हैं। बुद्धि के द्वारा ही इन शक्तियों के सद॒पयोग 
की संभावना है, कितु ये शक्तियां न हो, तो न ज्ञान ही संभव 
है ओर न दान तथा दूसरों की रक्षा ! हमारे मनोविकार भी 
बुद्धि के योग से लाभदायक बनाए जा सकते हैं | काम, क्रोध, 
लोभ, मोह ओर अहंकार ये सब बातें बुरी समभी जाती हैं, 
पर बुद्धि द्वारा इनका उचित मात्रा मे सेवन करना संसार की 
स्थिति के लिये परमावश्यक है। यदि काम न रहे, तो पुत्रो- 
त्पादन न करके पितृ-ऋण किस पअकार दूर हो? यदि 
क्रोध न हो, तो अनर्थ दूर करने के लिये कौन हाथ उठावे ! 
यदि लोभ न हो, तो दान के लिये धन-संचय कौन करे ओर 
मोह के अभाव से प्रेम सा पविज्न पदार्थे कहाँ से आचे ? यदि 
अहंकार न हो, तो स्वाभिमान और स्वाचलंबन, जो क्रिया के 
मुख्य साधक है, संसार से उठ जायें ! 

आत्म-विजय का अर्थ आंत्म-हनन नहीं। यदि ऐसा हो 
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तो जीतनेवाले का ही श्रस्तित्व कहाँ रहेगा ? उपनिषदों में # 
जो उदाहरण रथी, सारथी और घोड़ो का 
मच्ची विजय मे पराजित दिया है, उसका ठीक अर्थ यही है कि 
गी रक्षा इंद्रियों को बुद्धि द्वारा नियमित करो, 
कि उनको मार डालो । सारथी का काम 
घोड़ों को ठीक तौर से ले जाना है, न कि उनका हनन करना ! 
'बुद्धिरुपी सारथी का यह काम है कि मन और इंद्रियों के 
घोड़ो को ठीक राह पर चलावे, न कि उनको मार डाले । 
यदि अश्व ही नहीं, तो सारथी कहाँ, और आत्मा भी पंगु हो 
जायगी ! यदि हमको अपना उद्धार करना है, तो मन और 
बुद्धि दोनों को ही उचित स्थान देना चाहिए “। यह बात 
अवश्य हे कि हमको बाहरी शासक की आवश्यकता नहीं, 
कितु इससे थह न समभ लेना चाहिए कि हमको किसी 
शासक ही की आधश्कयता नहीं । हमारी आत्मा ही शासक 
है ओर वही शासित है। गीता में कहा है-- 


* आत्मान॑ रथिनं विद्धि शरीर रथमेव तु ॥ 

बुद्धि तु सारथि विद्धि मनः ग्रग्नहमेव च ॥ रे ॥ 

इद्रियाणि हयानाहु विषयांस्तेषु गोचरान्‌ ॥ 

आत्मेंद्रिय मनोयुत्त॑ भोक्तेयात्हुम॑नीषिणः ॥ 

हु क्रठ० प्रथमाध्याय ३ बन्ना । 
+ इस संबंध में निम्न श्लोक विचारणीय हँ--- 

यस्त्वविज्ञानवान्भवत्यमनस्फकः संदाष्शुचि: ॥ 
नस तपदमाशमोेति स « सार चाधिगच्छति ॥ 
यस्तुविज्ञानवान्भवति स मनस्कः सदाशुचिः ॥ 
स तु तत्यदमाप्तोति यस्माद भूयो न जायते ॥ 
विज्ञान सारयियस्तु मनः प्रग्महवान्नरः ॥ 


सोष्ध्वनः पारमाप्मोति तदिष्णो: परम पदम ॥ 
कठ० प्र० तृ० ७८-६३ । 
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उद्धरेदात्मनाइइत्मानं नात्मानमवसादयेत्‌ । 

आत्मेंव ह्यात्मनों बंधुरात्मैव रिपुरात्मनः || 

बंधुरात्माइ5त्मनस्तस्थ येनात्मेवात्मना जितः | 

अनात्मनस्तु झज्रुत्वे वर्तेतात्मैव शत्रुवत्‌ ॥ 

भगवद्गीता ६ | ५, ६। 

अर्थात्‌ अपनी आत्मा का उद्धार आत्मा ही द्वारा करना 
चाहिए ( इससे यह उपदेश दिया गया कि हम को अपने 
उद्धार के लिये किसी बाहरी शास्ता की आवश्यकता नहीं, 
अपना उद्धार स्वतंत्रता से करना चाहिए। अपने आप को 
कभी नीचा व अ्रयोग्य न समझे ( इसमें स्वावलंबन को शिक्षा 
दी गई है ) आत्मा का आत्मा ही बंचु है और आत्मा ही शत्रु 
है। इसकी व्याख्या आगे ज्छोक में की है। जिसने अपनी 
आत्मा को आत्मा द्वारा जीत लिया है, उसी की आत्मा उसकी 
बंधु है, अर्थांत जिसने अपनी आत्मा की नीच प्रवृत्तियों को 
अपनी ही आत्मा के उच्च आदशों के अनुकूल बना लिया है, 
वही अपनी आत्मा से डचित लाभ उठा सकता हैे। इस 
ज्छोक में यह बात ध्यान देने योग्य है, कि जो मानसिक प्रवृ- 
त्तियां आत्मा द्वारा पराजित की जायेगी, उनको भी आत्मा 
की संज्ञा दी है। इससे यह सिद्ध होता है, कि ये प्रवृत्तियां 
भी आत्मा से बाहर नहीं । आध्यात्मिक साभ्य को स्थापित 
करना गीता को भी मान्य है। मन और बुद्धि की परस्परा- 
लुकूलता में रहनेवाले साम्य को और ल'गों # ने भी माना है 
कितु परस्परासुकूलता में इतना दोष अवश्य रहता है कि 
ऊँचा भी नीचे के अलुकूल बन कर एक प्रकार का साम्य 





जेंसे प्रोफेसर ण्लेग्जेडर और सर लेजली स्टीफन । 
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स्थापित कर सकता है।. “जितः ! शब्द से यह स्पष्ट है, कि 
ऊँचा नीचे को अपने अलुकूल बना लेता है। # सच्ची जीत 
शत्रु के मार डालने में नहीं, वरन्‌ उसे अपने अनुकूल बना” 
लेने में है। शत्रु को अनुकूल बना कर हम अपनी शक्ति को 
बढ़ा सकते है और मार डालने से हम अपनी भावी शक्ति 
को कम करते हैं। प्राचीन-कालिक महापुरुषों के विषय में 
कहा जाता है कि उनके शत्रुओं का बल उनमें आ जाता था ! 
ठीक इसी प्रकार अपनी पराजित प्रव्॒क्तियों को अपने आदश्शों 
के अनुकूल बना कर उनका बल अपने में ले जाना चाहिए । 
यही सच्ची आत्म द्वारा आत्म-विजय है। प्रवृक्तियों की शक्ति को 
गीता में भी माना है। लिखा है, कि सब लोगं अपनी प्रकृति 
के अनुकूल चलते हैं। + यह बात तो आत्मा की बंघुता|के 
विषय में कहने गई, अब उसी बात को स्पष्ट करने के लिये 


का ० ++>>लाक के अबम-+-2न- >> #- बज 





नल नि ली अििनननिनानालए. पहला अजीज लिनिय५थ»ंमलर न “किम. “या कक वन कालन--+» 





# ग्रीन साहब ( १्८३२६-१८८२ ) (4', छू. 07८८४ ) का सी मत 
इससे मिलता जुलता ही है। ग्रीन साहब का कहना ' है कि हमारी प्रवृत्तियों अंध 
प्रवृत्तियों नही, इन में सी बुद्धि का विकाश हो रहा है। जिन इच्छा और प्रवृत्तियों में 
बुद्धि का कम विकाश हे वे नीची हैं और जिनमें अधिक वे ऊँची हैं। हमारे धामिक 

जीवन का तत्व इसी में हे कि इस बुद्धिके विकाश में योग देवें अर्थात ऐसी ही इच्छा के 
पूरे होने का यत्न करे जिन में कि बुद्धि का अधिक विकाश हो । बुद्धि ही मनुष्य की 
सच्ची आत्मा हैं । इसके अनुकूल हम को अपनी प्रदृत्तियां बनानों चाहिए । ऊँचे की 
अनुकूलता प्राप्त करन से नीचे का नाश नहीं होता किंतु नीचे में जो गत गुप्त भाव से रहती 
है बह ऊँचे की अनुकूलता प्राप्त करने पर स्पष्ट होकर पूर्ण विकाश की प्राप्त होती है । 
ग्रीन साहब के तत्वशान-संबंधी विचारों से इन सिद्धांतों का विशेष संबंध है, किंतु उनका 
यहां पर उल्लेख करना अनुचित होगा । इस स्थान पर इतना ही बता देना पयोप्त होगा 
कि ग्रीन साहब ने कांट के सिद्धांतों को हेगिल के विचारों के आलोक में दुहदराया है । 


+ संदृश चेड्टते स्वस्याः | प्रकृतेशानवानपि । 
प्रकृति यांति भूतानि निम्रह: कि. करिष्यति ॥ 
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'कहा है कि जो अपनी आत्मा को नहीं पहचानता, (अनात्मव)) 
वह स्वयं अपना शत्रु है। इससे पता चल गया कि आत्म 
ज्ञान होने ही में ग्रपना परमहित है, ओर जो कार्य आत्मा 
' की पहचान अथवा प्रतीति में योग देते हैं, वे ही श्रेय समझे 
जायेंगे । 
आत्मा की सच्ची प्रतीति तब ही हो सकती है, जब कि हम 
उसके पूण विकाश को देख सके । किसी वस्तु के पूरे विकाश 
में ही उसकी असलियत दिखाई पड़ती है,। 
मच्ची आत्म-प्रतेति. लेखक अपने मन को पूर्णतः तब ही समझता 
है, जब कि वह उसको पुस्तक के रूप में 
देख लेता है। मनुष्य को आत्मा का पूरा पूरा विकाश उसकी . 
क्रियाओं में होता है। इस लिये क्रियावान्‌ बनना परमा 
वश्यक है 
यह संसार आत्म-बविकाश के लिये क्रिया-स्थल है । आत्म 
ज्ञान से क्रियाओं का क्ुकाव निश्चित होता है, और क्रियाओं 
द्वारा आत्म-ज्ञान स्पष्ट हो जाता हे। यही 
आत्मा का विस्तार ज्ञान और क्रिया की स्थिति है। हमारे शास्त्र 
,  ( विशेषतः वेदांत-शासत्र) आत्मा की एकता 
ओर व्यापकता को मानते हैं। जो लोग जीवों की भिन्‍नता 
मानते हैं वे भी इतना तो अवश्य ही मानते हैं कि सब जीवों 
में एक से गुण हैं, सब में एक सी शक्ति और संभावनाएँ 
हैं। वे लोग भी कम से. कम गुणात्मक एकता मानते हैं। यह 
एकता और व्यापकता आत्मा क्री प्रायः सबही क्रियाओं से 
प्रमाणित होती रहती है। कोई ऐसा मनुष्य नहीं, जो केचल 
-अपनी व्यक्तिता में संकुचित रहता हो । डाकू भी और लोगों 
को घन और प्राणों से वंचित कर अपने बाल ब्रच्चो के पालन 
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पीषण में यलवान होता है। स्वार्थ में ही परार्थ-लाम लंगग 
हुआ है। सिहें अन्य जंतुओं के! भक्तर करता है, किंतु सिंहिनी 
के प्रति उस ऋर हिसक॑ पशु में सी श्टंगाररसांत्मके सावो का 
उदय हो जाता है। मानवी आत्मा सदा-वरतेमांन के संकुचित 
घेरे को अतीत कर अपने ज्ञान में सारे संसार की एकता कर 
लेतीं है। खारा विज्ञान आत्म-विस्तार की ओर- चेष्टा करने 
का साक्षी है। कविता, चित्रकारी आदि कलाओं में भी यही 
बात पाईं जाती है। राजनैतिक विद्रोह होने पंर भी ज्ञान 
के सांम्राज्य में सब प्रतिद्धंदी लोग एक दूसरे का प्रेमपूर्वेक 
आलिंगन॑ करते हैं। विकाश-वाद ने “भी इस आत्मैक्य 
को भौतिक रीति से' सिद्ध -कर दिया है । समाजशास्तर 
ने भी जीवन-शाखः (3700029 ) की उपमाएँ लेकर 
सामाजिक व्यक्तियों में एंद्रिक संबंध बताया है। जिस 
प्रकार कोई इंद्रिय शरीर ।से प्रथक्‌ नहीं रह सकती, उसी 
प्रंकारं व्यक्ति भी समाज से- पृथक्‌ नहीं रह सकता। इंद्वियों 
कीं पुष्टि मे सारे शरीर की पुष्टि हे। एक इंद्रिय के दूषित होने 
से सारा शरीर'दृषित होता है। महात्मा तुलसीदास ने भी यह 


एंद्रिक संबंध निम्नलिखित दोहे में भली भांति बतलाया है-- 


मुखिया 'मुखः सो चाहिये, खाम पान में एक | - 
०५: मी + ५2४ | प ;०- ने 
' पाले पोषेः सकल अंग, तुरूसी सहित विवेक ॥ 


कोई बड़ा आदमी स्वावलंबी होने का अभिमान नहीं कर 


हैं।.. खांसरे जीवंन भंर मनुष्य समाज के व्यक्तियों की अन्यो- 

न्यीश्रेयंता को परिचय देता रहताहै। 'सांत पांच की लाकंड़ी, 

और॑ एक जने का बीोक ? केवर्ल भिखारियों के जीवेंन में चेरि- 

तंथ नहीं होता,-करन बड़े से बड़े आदमी की सांतं पाँच तो 
फ 


छः 
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क्या सहस्यों का सहारा लेना पड़ता है। हमारे यहाँ देव- 
ऋण, पित-ऋण और ऋषि-ऋरण इन तीन ऋणो को मान कर 
बतलाया गया है कि मनुष्य समाज का कितना ऋगणी है।“ 
सारे समाज के अज्ञुभव से व्यक्ति लाभ उठाता है और व्यक्ति 
के अजुभव से समाज । इसी सिद्धांत में स्वार्थ और प्ररार्थ 
की सीमा टूट जाती है.। ऐसा ही हाल उन लोगों का है जो ' 
आत्मा की एकता में दृढ़ विश्वास रखते हैं । उनके त्िये 
स्वार्थ और पराथर्थ में भेद नहीं रह जाता । परार्थ ही उनके 
लिये स्वार्थ हो जाता है । 
ऊपर की सब बातों से आत्मा की एकता और व्यापकता 
अवश्य सिद्ध होती है, कितु इस शान से अधिक लाभ नहीं,, 
जब तक प्रत्येक मनुष्य इसे अपने अलुभव 
आत्मैक्य-बाद का क्रिया जे प्रत्यक्ष न कर सके । क्रिया में ही ज्ञान 
हर कक की स्पष्टता होती है। यह संसार हमारे 
परम अवस्कर है। . आत्म-ज्ान के लिये प्रयोग-शाला है| इसी- 
लिये नर-शरीर देवताओं के लिये भी 
डुर्लस बताया गया है। हमारी सच्ची आत्म-प्रतीति इसी में 
है। कि वेदांत-प्रतिपादित आत्मैक्य को क्रिया द्वारा अजुभव- 
खिद्ध करें ओर अपनी मनोदृत्तियों के ज्ञान से सामंजस्य 
स्थापित कर उनको सच्चे आत्म-परिचय की ओर भ्कुका देव । 
जो वृत्तियाँ भेद को बढ़ानेवाली है, उनको भेद-साम्य की ओर 
भुका दे! भेद में अभेद ओर नानात्व में एकत्व देखने लगे। 
जिस बात की ओर आत्मा गुप्त रीति से जा रही है, उसको 
जान कर स्वतंत्रतापूर्वक अपने उद्योग द्वारा उस लक्ष्य के शीघ्म 
पूरे होने में योग देवें। गीता में उसी को योगी कहा है जो” 
सब प्राणियों के खुख, दुःखों को आत्मौपम्य दृष्टि से देखता है। 
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आत्मौपम्येन सर्वत्र सम॑ पंश्याति योउजुन ! 
सुर्ख वा यदि वा दुःख स योगी पंरमो मतः || 
ह -+-गींवा-६-३२ 
' श्रीमदगवदहीता में प्रतिपादित “ लोक-संग्रह ” सब भूतों 
के हित में रति, सब में ईश्वर को देखना और ईश्वर में - सब 
को देखना उपयुक्त सिद्धांत को सिद्ध करतां है। # वेदांत की 
भित्ति पर सर्वभूतों का हितान्वेषण, लोक-संग्रह और आत्मों- 
पम्य दृष्टि से सर्वे प्राणियों को देखना, ये सब आदशे खड़े हो' 
सकते हैं। गीता में च्षेत्रश्ष का लक्षण बताते हुए कहा है-- 
अविभक्त॑ विभक्तेषु विभक्तमिव च  स्थितम | 
भूतमतृ च यज्शेयं असिश्णु प्रभविष्णु च ॥ 
अर्थात्‌ वह आत्मा अविभक्त है, कितु भूतों में विभक्त सी 
दिखाई पड़ती है। वह भूतों का पोषण करनेवाली, भअहण 
करेनेवाली ओर पैदा करनेवाली है। आत्मा का यह ज्ञान 
कोरे शब्दों से अनुभवसिद्ध नहीं होता, किंतु सब भूतों के 
हित में रत रहनेवाले ओर सबको आत्मौपम्य दृष्टि से देखने- 
वाले ही इस शान की अपने जीवन में चरितार्थ कर के से ' 
आत्मानंद्‌ को आप्त होते हैं +। इसी आत्मानंद | को योग- 
# यो मां पश्यतिं सववत्र से च मयि प्रश्यति ! 
+ उपनिषदों मे भी इस सिद्धांत को प्रमाणित किया हे, 
यस्तु सर्वाणि भूतानि आत्मन्येवानुपश्यति । 
स्भूतेषु चात्मानं॑ ततो न बिजुगुप्सते ॥ 

' + अनन्त स्मतानन्इ परमार्थ स्वर्क विदु: । मुमुछु प्रकरंश ७ अध्याय ७ झोक १२ 
यंद् भ्रादर्श आत्मा की स्वास्राविक चेष्टा के अनुकूल है । , केवल इतना ही. नहीं: 
विचार करने पर .यह मालूम हो,जायग़ा, ,कि. .पूव. विवक्षित: आदरशों- की एकवज्यत्ाः 
इस आदर्श से दो जाती है,। आत्मोपम्य,दृष्टि से सब्र को.देखकर भेद्र में अभेद स्थाप्रित _ 
करने में उपयोगिता वाद का अधिकांश लोगों का भ्रधिक सुख ही सिद्ध नहीं होता, 
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वाखिष्ठ में अनंत समतानंद के नाम से परम पुरुषार्थ कहा है। 
विषमता ही दुःख का कारण है। समता दृष्टि से देखने पर 
दुःख नहीं रहता । सम-दृष्टि से देखने में ही पूर्ण आत्मा का 
ज्ञान ओर सच्ची आत्म-प्रतीति होती है। जो काय्ये भेद को 
दूरकर समता में सच्ची आत्म-प्रतीति कराव वेही श्रेय हैं और 
वेही कत्तेव्य कर्म कहे जावेगे। “मझुगति भुंगति किन निकट है 
काते दूर दिखाई! इस प्रशक्ष को उत्तर देते हुए भाषा के आदि 
कवि चंदबरदाई ने मुनि-सुख से सब को समता-दष्टि से देखने 
की महिमा इस प्रकार बतलाई है-- 
“समदर्शी ते निकट है सुगति भ्रुगति भरपूरि | ” 
विषम दरस वा नरन ते सदा सरबदा दूरि ॥” 


बरन्‌ सब भूतों के हित का साधन होता है। इसमे इतनी श्रेष्ठता ओर हे कि इसे 

बेठात का दृढ़ आधार मिल जाता हे और इसकी पुष्टि के लिये हमको उलटी सीधी 

युक्तियों को काम मे नही लाना पडता। जीवन-शाख्न प्रतिपादित समाज ओर व्यक्ति का 

ऐद्रिक संबंध भी इस आदर्श के अनुकूल चलने में और भी दृढ हो जाता है और स्पेस 
साहिब द्वारा प्रतिपादित व्यष्टि-समष्टि का सामंजस्य भी भेद में अभेदं स्थापित करने मे 

सिद्ध होता है । सर लेजली स्टीविसन का मानसिक सामंजस्य भी सेब को आत्मोपम्य 

दृष्टि से देखने मे प्राप्त हो जाता है। काट के बताए हुए मानसिक प्रवृत्तियों में ऊँचे 
नीचे की पहिचान की भी सहज कसौटी मिल जाती है। जो प्रवृत्तियोँ मेंद की ओर ले 
जाती है, वे नीची हैं और जो अभेद की ओर हे वेही ऊँची है। बुद्धि के आदेश का 
पालन इस सिद्धांत मे हो जाता है और विशेषता यह है, कि श्समे सत्कायों के लिग्े 
काफी उत्तेजना रहती है । ग्रीन साहब का भी आदरश इसके अनुकूल हे। संन्यास का 
भा वास्तविक अर्थ सर्वभूतहित सम्पादन करने मे हो आता है। सच्चा संन्यास कर्मस््याग! 
नहीं, स्वार्थ-त्याग” है। हॉब्स और बेन्थम कीं कठिनाई भी दूर हो जाती है। इम 
सिद्धात में और सिद्धांतों से यह विशेषता है, कि इसमे ज्ञान और क्रिया की परपरानु- 
कूलता सिद्ध हो जाती है। शान से क्रिया का आदर्श मिलता है ओर क्रिया से शान को 
स्पष्टेता होती है। ज्ञान क्रिया द्वारा ही सिद्ध होता है। यही वज्ष[निक पद्धति के अजु- 
कूल आध्यात्मिक शान का प्रयोग है । ' 


दसका अध्याय । 
समाज आर कलेव्य-पालन । 


यदि संसार में एक ही मन्नुष्प होता, तो शरीर-र्क्ता के 
अतिरिक्त उसका कुछ भी कत्तव्य न था। शायद शरीर-रक्षा 
.' भी कर्तव्य की कोटि से निकल जातीं। जब 
अल य को समाज जीवन का कुछ सूल्य ही न रहा, तब जीवनं- 
पर निमरता , 
धारण करना किस प्रकार कत्तेव्य कहा जा 
सकता है ? कट्टर से कट्टर स्वार्थवादी भी समाज की स्थिति 
चाहते हैं। माना, कि हम अकेले रह कर सारे दश्य-संसार के 
राजा बन जांच ( (०४३४८॥ ० 9]! 4 5घ7एए८० ), किंतु 
' ज्ञब तक कोई हमारा राजत्व स्वीकार करने को न हो, तब 
तक हम राजा ही कैसे ? जब हम दूसरों को किसी वस्तु के भोग 
करने से न रोक सके, तब हमारा अधिकार ही क्‍या अर्थे रखता 
है? उदारं-चित्त मनुष्य भी निजञ्ञेन स्थॉन में कृपणवत्‌ धन को 
एकत्र किए बेठा रहेगा। हमारा ऐक्योन्मल आदशे भी समाज 
की अपेक्षा रखता है। दो का ही एकीकरण हो सकता है। 
भेद में ही अभेद देखा जाता. है अकेला मनुष्य तो एक है ही । 
उसके लिये एकता की ओर जाना कत्तेव्य न रहेगा। 'सर्वभूल- 
हितेरताः? होने के लिये सर्वेभूत-स्थिति आवश्यक है । हमारे 
आदंश की पूर्ति समाज में ही रह कर हो|सकती है | समष्टि का 
हित-साधन कर व्यष्टि मे समष्टि का भाव उत्पन्न करना समष्षि 
से बाहर होकर नहीं हो, सकता । हमारी पूर्ण आत्म- 
प्रतीति, अपनी पूण आत्मा के संबंध मे, जिसका -व्यंजन सारे 
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संसार में हो रहा है, रह कर हो सकती है। समाज से पृथक 
रहकर हम अपने श्रदाशे की किस प्रकार पूर्ति कर सकते है 
समाज में हमको जो स्थान मिला है उसके उचित कत्तंव्यों 
का पालन करने से हम अपने आदशे की पूर्ति कर सकते है । 
समाज मे प्रत्येक मजुष्य अपनी विशेष स्थिति रखता है। 
जिस प्रकार किसी मशीन में हर एक पुर्जा मशीन के चलने मे 
योग देता।है, उसी प्रकार प्रत्येक व्यक्ति को 
समाज में व्यक्त स्वस्थानोचित क्रिया कर के संसार के 
की स्थिति ओर. लिर्विन्न संचालन में योग देना आवश्यक 
उत्तदायित्र.. है। जैसे एक पुर्जे के ख़राब होने से सारी 
मशीन खराब होती है, वेसे ही एक व्यंक्ति 
धर्मच्युत होने से सारा समाज भ्रष्ट हो जाता है। 
ज्युत होने से यदि केवल व्यक्ति ही की हानि होती, तो शायद 
धर्म का पालन न करना इतना दोष-पूर्ण न होता। किंतु जब 
एक मछली सारे तालाब को गंदा कर देती है; तब व्यक्ति 
का धर्म-परायण रहना परमावश्यक हो जाता है ओर व्यक्ति 
का उत्तर-दायित्वं भी बढ़ जाता है । इसी लिये श्रीमद्भग 
बद्गीता में श्रीकृष्ण भगवान ने कहा है कि, 'स्वधरमें निधन 
श्रेयः परधर्मो भयावहः |” यदि अजेन उस समय 'क्षत्रिय-धर्मे, 
को छोड़ कर संन्यास अ्रहण कर लेता तो वह समाज में 
अधर्म फेलानेवाला बन जाता । अजेन को समझभाते हुए 
भगवान ने कहा है, 
“ # स्वधर्ममपि चावेक्ष्य न विकंपितुमहेसि । 
# स्वथर्म को देखकर तुमको थरराने की कोई आवश्यकता नहीं, क्योंकि क्षत्रिय के ' 
लिये धामिक युद्ध से श्रे्ठतर क्या हो सकता हैं । 
"8. % . - ३६८ . ५८ भर 
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धम्यांद्वि युद्धाच्छेयों अन्यत्‌ क्षत्रियस्प्॒ न विद्यते ॥ 
८. )< 9८ ' .>८ 

अथ चेत्वमिमं धम्ये संग्रास॑ं न करिष्यसि । 

ततः स्वधर्म कीति च हित्वा पापमवाप्स्यसि ॥ 
हमारे देश में वर्णा्रम-धर्मं द्वारा प्रत्येक मनुष्य का 
कत्तेव्य पहले से ही निश्चित कर दिया गया है । यह बात 
.... कहां तक निर्विवाद है इसके लिये हम कुछ 
2 ओर जन कह कर इतना अवश्य कहेंगे कि, वर्णाश्रम- 
मापेतल,.. मे कंत॑व्य-शाख्र की बडुत सी आवश्यक- 
ताओ की पूर्ति करता है। प्रत्येक वर्ण ओर 
आश्रम के भिन्‍न भिन्न धम्म होनेके कारण सब मनुष्यों का एक 
सा कतव्य नहीं रहता । इसका यह अर्थ नहीं. कि कतेद्य' 
का आदशे बदल जाता है, किंतु समाज में आदशो की पूर्ति 
के भिन्न भिन्न साधन होना आवश्यक है। समाज की अनेक 
आवश्यकताओं की पूत्ति के अर्थ भिन्न भिन्न प्रकार ओर रुचि 
के मनुष्य चाहिएँ। इस कारण उनके कतेव्यों में अवश्य-भेद 
- आहिए। सब का एकसा कतंव्य नहीं हो सकता। जो 

ब्राह्मण के लिये कर्तव्य हे, वह चझत्रिय के लिये अकतंब्य, है। * 

सब एक लाठी से नहीं हॉाँके जा सकते । समाज़्ञ में यदि सब 
ही लोग मनन-शील बन जावे, तो उसका चलना कठिन हो 
जाय । वर्ण-विभाग कर के हिंदू धर्म ने कतेव्य के सापेक्षत्व 
( ॥१८]४४ ४७६० ० 70४708 ) को भली भांति दिखलायां है । 
आश्रमों के विभाग कर देने से लोगों के कर्तव्य में बड़ी खुग- 
मता पड़ गई है। विद्योपाजेन के साथ ही साथ धर्मोपाजेन नहीं: 


यदि तुम धार्मिक युद्ध से मँह मोडोगे तो धर्म ओर सुयश से हाथ थो कर पाप के 
भागी होगे। “ हु 
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हो सकता और धनोपाजंन के साथ मौन-ब्त धारण कर के 
बन में बैठना नहीं हो सकता । वर्शाश्रम धर्म के यथोचित- 
परिपालन से समाज की अच्छी उन्नति हो सकती है | लोक- 
संग्रह का भी अर्थ स्थानोचित कतेव्यों का पालन तथा समाज 
के धर्म में स्थिति रखना है । समाज में साम्य स्थापित करने के 
अथ्थे किसी काम को कतंव्य-दृष्टि से करना सच्चा निष्काम कर्म है 
ओर इसीमें सच्ची आत्म-प्रतीति भी होती है, क्योंकि समाज 
आत्मा का ही विकाश है। अपना स्वार्थ छोड़ सामाजिक हित 
के अथे कर्म करना 'श्रीकृष्णापंणमस्तु/ का ही अथ्थे रखता 
है, क्योंकि मनुष्य-समाज़ ईश्वर की सत्ता का श्रेष्ठ व्यंजन है। 

आत्मा की सत्ता में विश्वास रकखे। बिना समाज की 
स्थिति चाहना वूुथा है... 

समाज में साम्य. किस लिये स्थापित करना चाहिए, 
इस प्रश्न का उत्तर देना उन्न लोगों के लिये जो समाज में 
अपनी आत्मा का प्रकाश देखते हैं, कुछ,कठिन नहीं, किंतु 
जो लोग आत्मसत्ता में विश्वास नहीं करते, उनके लिये सामा- 
जिक स्थिति वा साम्य एक प्रकार का पाखंड ही है। समाज 
की स्थिति की चेष्टा क्रिस लिये की जाय ? प्रकृतिवादियों 
की ओर से यह उत्तर मिलेगा, कि समाज की ही स्थिति में 
व्यक्ति को पूर्ण लाभ हे.4 ठीक हे, मजुष्य की चेतना को 
मस्तिष्क के परमाणुओ की क्रियाओं का परिणाम माननेवाले 
लोगों के मत में व्यक्ति की स्थिति का भी कोई लाभ नहीं 
दिखाई पड़ता। मनुष्य इस संसार की आकस्मिक क्रियाओं 
का फल है। इस प्रकति के विशेष खंघ्रात.( जिसे कि मनुष्य 
कहते हैं) के जीवित रहने से कया लाभ ? यदि यह कहा 
ज्ञाय कि इस विशेष संघात का मूल्य बहुत बढ़ गया है तो 
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टीक है. किंतु वह मूल्य किख के लिये है और उसका जानने 
वाला कोन है ? इसका कुछ उत्तर नहीं। हम पहले बता 
चुके हैं, कि आस्तिकता के दृढ़ आधार पर ही कत्तेव्य-शार््र 
का भव्य-मवन बनाया जा सकता है। जब तक॑ हम आत्म- 
भाव (7८४5०००११६४७) के विशेष मल्य को न मानगे तब लक 
हम संसार में मूल्यों के समभनेवाले को मान कर विज्ञान 
की संकुचित दृष्टि को विस्तृत न कर सकगे। जब तक हम 
सारे समाज को एक ही ज्ञान स्वरूप सत्ता (आत्मा) का 
विकाश न समकेगे, तब तक “ स्वभूतहितेरताः ! “ समाज में 
साम्य स्थापित करना ?, 'समाज की स्थिति बनाए रखना !, 
जीवन की भात्रा को बढ़ाना? ये'सब वाक्य निरथंक ही रहेगे। 
सामाजिक विकाश और उसकी वर्तमान स्थिति भी 
समाज के आध्यात्मिक आधार होन के साक्षी हैं। समाज में 
इतनी खराबी होने पर भी, अपने कक्तंव्य- 

हमारे आदर्श ओर सामा- पालन की स्वतंत्रता है। मानसिक आदश 
जिक संस्थाएं... के अनुकूल ही हमारा सामाजिक संस्थान 

भी बनता जा रहा है ओर हमारी खसामा- 

ज्ञिक संस्थाओं के अज्ुसार हमारे कत्तेव्य संबंधी विचार दृढ़ 
होते जाते हैं। दोनों ही एक दूसरे के आश्रय हैं। हमारे देश 

के अविभक्त कुटंब, वर्ण-वयवस्था, आश्रम-घरम, पाठशालाएँ 
उत्सव, रीति-व्यवहार आदि सब ही उपनिषदों द्वारा प्रति 
पादित एकात्मवाद की अनुकूलता दिखा रहे हैं । हमारे यहाँ 
के प्रतिभाशाली तत्त्ववेत्ताओं ने स्वतंत्र लेखक होने का गोरव 
अस्वीकार कर अपने को टीकाकारों अथवा भाष्यकारों की 
नीची कोटि में रखकर ही अपने ज्ञीवन को सफल समझा 
है । गृहस्थाश्रमं के धर्म ऐसे रक्‍खे गए हैं, जिनमें ऐेक्य भाव 
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स्वतः ही उत्पन्न होता रहे । यह आश्रम बड़ा भारी कर्तेव्य- 
स्थल है | इसीलिये इसकी महिमा भी बहुत है। मनु महा- 
राज ने कहा है-- 


यथा वायु समाश्रित्य वर्तन्ते सर्बजन्तवः ।' 

'तथा ग्रहस्थामाश्रित्य वतेन्ते स्व आभ्रमा: || ३ । ७७ 

यस्मात्जयो<्प्याश्रमिणों ज्ञानिनान्नेन चान्वहम्‌ । 

गहस्थेनेव धार्यन्ते तस्माज्ज्येष्ठाभ्रमों शही || ३ | ७८ 

ऋषयः पितरों देवा भूतान्यतिथयस्तथा । 

आशासते कुटम्बिभ्यस्तेभ्यः कायं विजानत; || ३ | ८०% 
ओर स्थानों में भी गृहस्थाश्रम की भूरि भूरि प्रशंसा की गई है- 
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न्यायाजितघनस्तत्वज्ञानीनिष्ठो इतिर्थिप्रियः । 
शास्त्रवित्सत्यववादी च ग्हस्थोडपि विमुच्यते ॥' 


सानन्दं सदन सुताश्व सुधियः कानन्‍्ता न दुर्भाषिणी । 
सन्मित्र सुधनं सुयोषिति रतिश्वाज्ञापरा: सेवकाः ॥]|. 


न्‍किलनी लत «पानलत पलक 


”  % अर्थ--जिस प्रकार सब जीव-जंतु वायु का आश्रय लेकर जीवन-निर्वाह करते 
है, उसी प्रकार इतर सब आश्रम गृहस्थाश्रम के ही सहारे बसते हैं । अन्य तीन आश्रम 
बाले लोग गृहस्थ लोगों से ही अन्न और ज्ञान प्राप्त करते हैं, इसलिये गृहस्थ आश्रम और 

आश्रमों से बड़ा है । ऋषि, पितर, देव, जीवधारी ओर अतिथि सब ही गृहस्थाश्रम का 

रा लेते हैं, श्स गृहस्थाश्रमवाले को इनके प्रति अपना धर्म जान कर करना. चाहिए। 

| अर्थ--न्यायपूर्वक धन कमानेवाला, आत्मज्ञान में निष्ठा रखनेवाला, अतिथि 

सेवा करनेवाला, शासत्र को जाननेवाला और निरंतर सत्य बोलनेवाला गृहस्थं भी 
मुक्त हो जाता है । 

+ अर्थ---उस.गृहस्थाअ्रम को धन्य है, जहां आनंददायक गृह है, जहाँ बुद्धिमान 
पुत्र हैं, जहाँ स्री कड्ठभाषिणी नहीं हे, जहाँ अच्छे मित्र हें, खूब धन हे, जहाँ द्वियों के 
प्रति प्रेम है, जहाँ नौकर आशाकारी!हैं, जहाँ अतिथि-सत्कार होता है, जहाँ श्थर का 
पूजन नित्य द्वोता है, मिठाई आदि भोजन रखे रहते हैं, और जहाँ निरंतर हीं संजूनों 
का समागम होता रहता हे । 
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आतिथ्य॑ शिवपूजनं . प्रतिदिन मिष्ठान्नपान॑ गे । 
साधो; संगमुपासेत हि सतते धन्योी शहस्थाअ्रमः ॥ 
यदि गृहस्थाश्रम में धन का उपार्जन और दस्‍न कतेव्य माना 
गया है, तो गृहस्थों का दान स्वीकार करने को और आश्रम 
भी बना दिए गए हैं। यदि संन्‍्यासियों को धर्मोपदेश देने 
का भार दिया गया है, तो उनके उपदेश से लाभ उठाने 
के लिये लोग वतंमान हैं। यदि संसार की स्थिति बनाए 
रखना ओर प्रजोत्पादन करके ऋषि ऋण चुकाना धर्म माना 
गया है, तो उसकी पूर्ति के लिये विवाह की संस्था वर्तमान 
है | यदि देना धर्म है, तो दान के लेनेवाले भी विद्यमान हैं । 
यदि समाज का संगठन श्रेय माना गया है, तो उसके लिये 
राज्य और साम्राज्य वर्तमान हैं। ये सब बात यह बतलाती 
हैं कि हमारी सामाजिक संस्थाएँ हमारे आदशों के असुकूल 
ही बनी हैं ओर इनके द्वारा हमारे आदश्शों की भली भांति 
पूर्ति होना संभव है। व्यक्तियों द्वार यथोचित लाभ न उठाए 
जाने के कारण बहुत सी संस्थाएँ बिगड़ भी जाती हैं | हम 
यह मानते हैं कि किसी देश की संस्थाओं का प्रभाव सब 
मलुष्यो पर एकसा नहीं पड़ता, क्योंकि देखा गया है कि 
जहां पर बहुत से विवाह करना मना नहीं है, वहां पर भी 
बहुत से लोग एकपत्नीवत को दृढ़तः पाल रहे हैं। ओर 
जहां पर कि समाज में एक स्त्री से अश्विक रखने की आज्ञा 
नहीं, वहां पर भी बहुत से लोग इस रिवाज से यथोचित 
लाभ नहीं उठाते | तथापि इस में कुछ संदेह नहीं, कि सामा- 
जिक संस्थाएँ हमे कतेव्य-परायण बनाने में बड़ी सहायता 
देती ५ हमारे आदशों का भौतिक ढांचे की भांति काम 
करती है । ह 
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जिस प्रकार किसी कार्य को करते करते व्यक्ति का स्वभाव 
चन जाता हैं उसी प्रकार सामाजिक संस्थाएँ समाज का 
स्वभाव हैं; और जिस तरह मनुष्य स्वभाव 
सामाजिक संध्थाएं. से जाना जाता है, वैसे ही समाज अपनी 
ओर धामक. संस्थाओं द्वारा जाना जाता है । यूनान 
उनत्नते । देशीय आदर्श वहां की संस्थाओं में वर्तमान 
थे। हमारे देश के वर्णाश्रम धर्म इस बात कौ 
क्याही विद्धत्ता से प्रमाणित कर रहे हैं कि सामालिक 
संस्थाएँ मानव-जीवन को कहाँ तक बुरा भला बना सकती 
हैं। कभी ऐसा भी देखा गया है कि सामाजिक संस्‍्थाएँ, 
समाज के आदशे के अनुकूल नहीं रहतीं। तब ही धरम का हांस 
होने लगता है। धर्मोद्धारं की आवश्यकता पड़ने लगती है 
ग्रावश्यकता के अलुकूल उनका आविभांव भी' होने लगता 
है। श्रीमंद्भगवद्गीता में भी कहा है कि-- 


यदा यदा हि धमस्य ग्छानिभवाति भारत ! 
अभ्युत्थानमधमस्य तदात्मानं सजाम्यहम्‌ ॥ 


समाज के आदर्श को स्पष्ट करना ओर उससे संस्थाओं 
की संगति करना ही धर्मोद्धारक का मुख्य कतेव्य होता है । 
यह काय धर्मोद्धारकों के ही चांटे में नहीं पडा, वरन्‌ प्रत्येक 
छोटे से छोटा मनुष्य भी पूरा धर्मोद्धारक है | इसलिये उस 
का कर्तव्य है कि समाज के आदर्शों की, उसके धर्मों की और 
संस्थाओं की एकता करके, ओर अपने आदशे को समाज 
के आदशे में मिला ' कर और अन्यान्य आदर्श ओर संस्थाओं 
के अनुकूल अपने कर्मों को बना कर संमाज में अपनी पूर्ण 
आत्म-प्रतीति करे | 
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इस अध्याय की समाप्ति के पूर्वा समाज की व्याप्ति पर 
विचार कर लेना आवश्यक है। यदि समाज का संकुचित अर्थ 
माना जाय, तो उसकी व्यापत्ति किसी विशेष 

समाज के ज्त का संप्रदाय के लोगों से बाहर नहीं जाती, कितु 
विस्तारा उसके निस्‍्तार का अंत नहीं हो सकता। घर 

से लगा कर मानव जाति तक समाज का घेरा 

है। कया हम इस घेरे को और नहीं बढ़ा सकते हैं ? क्या पशु 
पत्ती और कीट पतंगों को भी हम अपने समाज में सम्मिलित 
कर सकते हैं ? इसके उत्तर में कहा जायगा कि जिन जीवों का 
इतना विकाश हुआ है कि वे हमारी गोष्ठी में सम्मिलित किए 
जांय वे उसमें सम्मिलित किए गए हैं। मजुष्य और जानवरों 
का क्‍या संग ? समाज के व्यक्तियों में एक दूसरे को खहा- 
यता देने कपारस्परिक भार रहता है। मनुष्य और पशुओं 
में पारस्परिक संबंध नहीं हो सकता है, इसलिये उन्हें मजुष्य 
समाज में स्थान देना असंभव है। इस विषय में एक और भी 
बाधा उपस्थित हो सकती है, कि समाज में व्यक्तियों का संबंध 
होता है और बहुत॑ से जानवरों में व्यक्तित्व स्पंष्ट नहीं दिखाई 
पड़ता |. इने तीनों बाधाओं पर थोड़ा.विचार कर लेना आव- 
श्यक है | विकाशः की श्रेणी में पशु पत्ती अवश्य नीचा स्थान 
पाते हैं, कितु क्या यह बात॑ -उनकों हमररी दया, अल्चुकंपा 
और सहायता से वंचित रखने के लिये ठीक है ? यदि विचार- 
पूर्वक देखा जाय,.तो मलुष्य समाज में भी विक्राश की कई 
श्रेणियाँ हैं, कितु आजकल की सभ्यता में सब का -जीवन- 
मूल्य बराबर समझा जाता है। खभ्य मनुष्य के मारने पर भी 
फांसी होती हैऔर अखभ्य. जंगली मनुष्य, पायल वा बालक 
के मारने पर भी वही दंड दिया जाता है ? कया थह जीवन- 
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सम्मान ( 0०४००: 0" ॥6 ) मशुष्य-समाज में ही संकुचित 
रखना चाहिए ? क्‍या अपने विचार में जीवन की शांखला 
पीछे नहीं हटाई जा सकती ? क्‍या हम उसी जीवन-शएंखला 
की एक कड़ी नहीं, जिसके कि पशु पक्षी हैं ? क्‍या जानवरों 
को जीवित रहने का वही नैतिक अधिकार नहीं जो हम लोगों 
को है ? कया उनका सूल्य उनके समाज में उतना ही नहीं" 
जितना कि हमारा मूल्य हमारे समाज में हे? दांपत्य- 
प्रेम तो कहीं कहीं जानवरों में मनुष्यों ही के बराबर देखा गया 
है। क्‍या पशु पत्ती कीट पतंग इस विश्व के कार्य-विभाण में 
स्थान नहीं पाते ? क्‍या विकाश-बाद्‌ के मत से जीव-धारी 
मात्र एक कुटुंब के नहीं हैं ? पशु पक्ती कीट पतंग संसार के 
कार्य-विभाग में अपना अपना काम कर रहे हैं। वृच्ती के फल- 
चान होने में पत्ती कीट पतंग कहांतक साहाय्य« देते हैं, यह 
बात किसी विश पुरुष से छिपी नहीं है। हम जिन श्रेणियों 
हारा विकाश को प्राप्त हुए, अब ऊँचें बन कर उनका तिरस्कार 
करना हमारी उच्चतां की शोभा नहीं देता । दूसरी बाधा पर , 
विचार करते हुए हम केवल इतना ही कहेंगे, कि बदले का 
व्यवहार कानून की दृष्टि में चाहे आवश्यक हो, किंतु पर्म' 
ओर कत्तंव्य दृष्टि'से यह बाहर है। कत्तंव्य-पालन द्वारा हम को 
सह्ुण-चुद्धि तथा आत्म-तुष्टि सरीखे मधुरतम फल मिलतें' 
हैं। यदि बदले की रीति से देखा जाय, तो भी मलुष्य अपना 
सिर ऊँचा नहीं कर सकता। पशुओं से जो मलुष्य-जाति का 
उपकार हुआ हे, वह हिसक पशुओं दारा पहुँचाई हुई हानि 
से अधिक है। खेर, इस बात को जाने दीजिए। भलुष्य 
समाज ने हिसक पशुओं से बदंला लेने में कुछ रख नहीं छोड़ा । 
. ऑओेवल इतना ही नहीं। बरन और पशु भी, जो मनुष्य-जांति 
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की हानि करते हैं, मनुष्य द्वारा उचित दंड पाए बिना नहीं 
रहते। फिर मनुष्य को क्या अधिकार है कि वे भिरफ्राध 
पशुओं को खतावे ? वे तो बदला ले ' नहीं सकते। 
पारस्परिक उपकार का एक प्रकार से पअश्च भी नहीं 
उठता। पशु-संसार मनुष्य से उपकार नहीं चाहता, चह 
तो अभमय-दान चाहता है। वह सहायता नहीं चाहता, केवल 
इतना ही चाहता है, कि मजुष्य अपनी हननेच्छा को थोड़ा ८ 
वश में रकखे | मजुष्य की उनके प्रति इतनी ही सेवा पर्याप्त 
है, कि वह उन्हे जीवित रहने दे। थे ऐसी सेवा चाहते हैं, 
जैसी कि निषाद ने श्रीरामचंद्र को अपनी सेवा बतलाई थी 
कि ' यह हमार श्रति बड़े सेवकाई ।, लेहि न भूषण वसन 
चुराई! | तीसरी कठिनाई, जो व्यक्तिता के विषय में हे, पहली 
फठिनाई से मिलती जुलती है। व्यक्तिता की भी श्रेणी है। 
माना, कि पशु पत्तियों की व्यक्तिता मनुष्य की भांति स्पष्ट 
नहीं है; और न उनमे मज्लुष्य का सा आत्म-भाव ( 2९/8072- 
]9 ).ही वर्तमान है, कितु उनमें व्यक्तिता और आत्म-भाव 
किसी न किसी अंश में है अवश्य । उनकी व्यक्तिता डंस पौधे 
की भांति है, जो थोड़ा ही बढ़. कर रह गया. है। यदि जाने 
चरों में मनुष्य की ऐसी व्यक्तिता और आत्मभाव वर्तमान 
होता, तो उस अवस्था में वे प्नज्ुष्य की बराबरी का ही दावा 
कर सकते थे | कितु इस अवस्था में क्या वे जीवन दान की 
भी आशा. नहीं रख सकते ? थे मनुष्य की बराबरी नहीं 
चाहते, वे मनुष्य" की राजनैतिक सभाओं के सदस्य नहीं होना 
चाहते, जिंसके लिये उनकी मानसिक योग्यता पर विचार 
किया ज्ञाय। वे तो जीवधारी हैं, इलीसे केवल जीवित रहते 
का अधिकार चाहते हैं ? इन सब बातों पर विचार करके हम 
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अपने समाज की सीमा को प्राणिमात्र तक बढ़ा दें, तो हम 
अपनी सच्ची आत्म-प्रतीति के सच्चे सहायक ही बनेगे। समाज 
को इस विस्तृत दृष्टि से देखने के लिये हमको अपने आत्म 
संबंधी विचारों को भी विस्तार देना होगा | जैसे जैसे हमारे 
आत्म-संबंधी विचार विस्त॒त होते जाते हैं, वैसे ही हमारी 
आत्म-प्रतीति का क्षेत्र बढ़ता जाता है। जो लोग अपनी 
व्यक्तिता में ही अपनी आत्मा को संकुचित कर देते है; उनकी 
आत्म-प्रतीति स्वार्थ-लाधन में ही होती है। कितु हम उसे 
सच्ची आत्म-प्रतीति नहीं कह सकते | सच्ची आत्म-प्रतीति तब 
ही हो सकती है, जब हम अपनी आत्मा को पूरा विस्तार दे 
कर समष्टि की आत्मा से मिला दे ओर समष्टि के हित की 
अपना हित समर । यह बात कठिन नहीं है । बहुत से लॉग 
आत्म-कल्याण को देश के हित-साधन में देखते.हैं, और बहुत 
से इससे भी आगे बढ़ कर अपने हित को साम्राज्य के हिंत 
में मिला देते हैं। कुछ ऐसे भी होते हैं, जो मलनु॒ष्यमात्र का 
हित और अपना हित एक कर देते हैं। इससे भी एक ऊँची 
श्रेणी प्राणिमात्र से अपनी एकता करनेवालों की है। हिंदू 
धर्म-ग्रंथों ने अधिकतर इसी विस्तृत भाव का उपदेश दिये 
है। स्छति अंथों में अतिथि-सत्कार के साथ जानवरों को भी 
भाग देना ग्रृहस्थों का धर्म बललाया है “ सर्वभूतहितेरतः 
* ज्ीवेषु दयां कुबति साधवः” “ निर्वैरः सर्व भूतेषु 
 आत्मवत्‌ सर्वे भूतेषु यः पश्यति स पश्यति? इत्यादि 
वाक्यों द्वारा कतंब्य को म्ुष्य-समाज से बढ़ा कर प्रारणि- 

भात्र के प्रति कर दिया है। यहीं पूर्ण आत्म-संभावन वा 
आत्म-प्रतीतिं है।.... ना 
' कुछ लोग इस विस्तृत दृष्टि पर यह शंक्राअवश्य उठावेगे 
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कि जो ज्ोग अपने दष्टि-क्रोण को इतना विस्तृत कर छगे 
. उनको कोई भी पदार्थ स्पष्टतः न॒ द्विखाई 
3 ४/॥ के व्याप्त रा पड़ेगा। जो त्लोग सब के हित में तत्पर 
हज टिकी कम रहते हैं, वे .किसी के सी हिंत-साधन में 
राम सफल नहीं होते।| कभी कभी ऐसा सी होता 
है, कि निकट-चर्तियों के हित मेंओर मनुष्य 
मात्र के छ्ित में विरोध पड़ जाता है, ओर जिनके अति 
हमारा शझुख्य कर्तव्य है, वे हमारी उदारता से वंचित रह 
आते हैं, इस लिये प्राणिमात्र के हित-साधन की इच्छा नर 
करते हुए समाज के एक परिमित भाग का ही हित-साथन 
श्रेय है। यह शंका क्रियात्मक है । इस शंका से हमारे 
सिद्धांत के न्याय्य होने में बाधा वहीं पड़ती ! अब, इस पर 
कतेव्य-ब॒ुद्धि से भी विचार कर लेना चाहिए। इस शंका - के 
उठानेवाले स्वार्थ पर पूर्णतया विजय नहीं प्राप्त कर सकते। 
व्यवहार में स्वार्थ को जीतना कठिन है, कितु यह बात 
किसी सिद्धांत की सत्यता मे बाधा नहीं डाल सकती | इस 
शंका का सूल इस विचार में है कि उपकारी मनुष्य के निक्रड़- 
वर्ली लोग उसेके उपकार से लाभ उठाने के अधिकारी हैं । 
जी में एक लोकोक्ति है कि ("॥६४78ए 92275 8/ |॥0776! 
अर्थात दाव का आरंभ घर से ही होना चाहिए। किल्लु 
इसके ऊपर किसी ने यह भी कहा है (37६ 4६ 5900]6 ग्र0: 
६7४१ ॥0॥९:५? . ऋथाोंत्‌ उसका. अ्रंत घर में ही न हो ज्ञाना 
चाहिए। हमारे कहते का .यह मतलब तहीं कि घर के 
लोग भूखों मरे ओर बाहरवालों को घन लुटाया ज्ञाय, किंतु 
इतना अवश्य मानना पड़ेगा, कि जो स्वार्थे-त्याग, आत्म- 
समपंण ओर उदारता के गुण मलुष्यमात्र के लिये डदारता 
ड 
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दिखिलाने में बढ़ते हैं, वे निकटवर्ती लोगों के स्तथ क्सिने 
में नहीं बढ़ते । ' 
निकटवर्ती लोगों के साथ उपकार करने में एक प्रकार 
का उदात्त स्वार्थ लगा रहता है। # वाइविल में ईसा मसीह 
ने डाकुओं द्वारा आहत एक मलुष्य का आख्यान कहते हुए 
बतलाया है कि 'तेरा पड़ोसी वही है, जिसके साथ तू उपकार 
कर सके ।!! जब हम अपना स्वार्थ छोड़ कर “वसुचैचरकुटुंब- 
कम्‌” के सिद्धांत को मानने लगेंगे, तब समीप ओर दूर के 
लोग बराबर हो जायेंगे। यह अवश्य मानना पड़ेगा, कि 
कोई एक मनुष्य सारे विश्व का उपकार नहीं कर सकता। 
वह अपने निकंटवर्ती लोगों के साथ ही उपकार करेगा । किंतु 
उपकार करते समय, जिस बुद्धि से कार्ये किया जाय, उसमे 
ही स्वार्थ और परार्थ हो जाता है। जब हम किसी का उप- , 
कार स्वार्थ-बुद्धि से करते हैं, तब हम स्वार्थी हैं, किंतु जब 
स्वार्थ-त्याग कर किसी का “उपकार करते हैं, तब हम विश्व 
का ही हित साधन करते हैं। जिस मलुष्य का हम उपकार 
करते हैं, वह विश्व का एक अंग है और अंग अंगी से प्ृथक्‌ 
नहीं। जो हमारी किसी अँगुली पर मरहम लगावे, तो घह 
हमारे सांरे शरीर की ही सेवा करता है । हम उपकार चाहे 
लिसके साथ कर कितु हमारी बुद्धि मिस्वार्थ होनी चाहिए। 
यदि हम निकट-वर्ती लोगों के साथ उपकार कर रहे हैं, और 
कीई ऐसा झवसर आ जाय, कि दूर का मलुष्य हमारी सहा: 
बता की आवश्यकता रखता हो, ओर उसको सहायता पहुँ- 
खना संभंव भी हो और हम उसकी सहायता न कर, केवल 





रहना 


' # लूकर चत“सुसमाचार- भ्रध्योथ' ६० । ३०-३७ हे - 
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इस विचार से, कि उस मलुष्य से हमारा कोई संबंध नहीं, 
तो हम को विश्व-हित के विरुद्ध ज्ञाना होगा। यदि यह 
कहा जाय कि देश-हित्‌ ओर मानव जाति के हित में कभी कभी 
विंसेध पड़ता है, अथवा कुटंब के हित ओर समाज के हित में 
विरोध पड़ता है, तो क्या ऐसी अवस्था में विस्तृत दृष्टि ही 
श्रेय है ? देखा गया है कि, बहुत से बड़े बड़े आदमियों ने देश- 
हित के लिये कुटंब के हित को तिलांजलि दी है। राज- 
कीय आईन की मान-मर्यादा रखने के लिये अपने पुत्र वा 
निकटवर्ती कुटंबियों को प्राणदंड तक दिया है। अपनी * 
रक्षा कुटंब की रक्षा से है, कुटंब की रक्षा देश की रक्ता से 
है, देश की रक्षा मानव-जाति की रतक्ता से है और मानव-जाति 
की रक्षा विश्व की स्थिति में हैं। अभी जो देश और मानव- 
जातिके हित में विरोध पड़ा करता है, उसका कारय यह हे कि 
मानव-समाज में अभी भिन्न भिन्न आदश वर्तमान है। जैसे जैसे 
आदशों की एकता होती जायगी ओर जैसे जेसे मलुष्य-समाज 
पक प्रेम-सूत्र में बँंधती जायगी, वैसे ही देश-भक्ति और 
विश्व-प्रेम में विरोध घटता जायगा। मानव-जाति का एक 
बड़ा साप्नाज्य बन जायगा, जिसमें पशु पत्ती आदि भी अपना 
उचित स्थान पावेंगे। एक नियम बद्ध होने से विरोध घट 
जाता है। मलुष्य-समाज इस झादर्श की ओर जा रहा है। इस 
आदश्श की पूर्ति में योग देना प्रत्येक मलुष्य का धर्म है। एक 
नियम और आदर्श मे बद्ध समाज में रह कर ही सच्ची आत्म- 
प्रतीति की संभावना है। जो इस संभावना:को वास्तविकता में 
परिणत करने की चेष्ठा करते हैँ, वे उस चेष्टा में अपनी आत्म-- 
प्रतीति कर रहे हैं। इस अध्याय में कतंव्य के स्थल का वर्णन 
हो चुका | अगले अध्याय में यह बतलाया जायगा कि हमारा 
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कल हे शक. 
है उमा ड अप को में किस धकार घट सकता है 
"कही 30 मे किन किन बातों को स्थान बे 
रे आम रह कर और समाज के हित से जप । 
#उहक रे ह आत्म-अतीति की आशा है, तो के 
धत धर्मों को अपने आदर्श में घटाना कक के 
४ ५३ 


ग्यूएरहुकाः अध्याय 
कतेव्य-परायण जीवन । 


जो कार्य कि व्यष्टि में समष्टि और भेद में अभेद का शान 
कराने में योग देते हैं, वेही कार्य श्रेय हैं ओर जो भेद को 
वढ़ानेवाले है, वेही देय हैं। यह सिद्धांत कतेब्य 

आदर्श पूत्त। का मूल है। इसका पालन प्रत्येक देश और 
काल के लोग अपने अपने मानसिक विकाश 

के अजुकूल भिन्न भिन्न रीति से करते आए हैं। सब देशों की 
आचार पद्धति एकसी नहीं है यह भेद उन देशों के निवासियों 
के मानसिक विकाश में भेद होने के कारण होता है। जैसे जैसे 
ज्ञान बढ़ता है, वैसे ही वैसे मनुष्य-समाज में इस आदश को पालन 
करने की योग्यता प्राप्त होती जाती है। आदर्श एक ही रहता 
हे कितु उसकी पूर्ति के साधन ज्ञान के विकाश एवं भिन्न भिन्न 
जातियों की मानसिक भौतिक और राजनेतिक अवस्थाओं 
के अजुकूल बदलते रहते हैं। हमारा आदर्श ऐसा नहीं कि 
जिसे हम एक साथ प्राप्त कर लें। डसकी उत्तरोत्तर प्राप्ति 
होती रहती है। जो कार्य्य इस कार्य्य की पूत्ति में जितना 
योग देते है उतने ही वे करत्तव्य-दष्टि से श्रेय सममे जाते हैं। 
किंतु किसी कार्य्य की नेतिक योग्यता के ऊपर विचार करने 
से पूर्व हमको कर्त्ता की मानसिक अवस्था और डसकी 
जातिवाली की रीति रिवाज ओर सभ्यता उपस्थित हो 
जायगी । ऐतिहासिक विषयो के समझने में भी हमको इस 
नियम के ऊपर ध्यान रखना आवश्यक है। 
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अब यह देखना है कि, हमारे भारतवर्ष में जो आचार 

पद्धति भिन्न भिन्न ऋषियों ने प्रशस्त की है, वह कहां तक इस 

आदर्श के अलुकूल पड़ती है। कोई सिद्धांत 

भारतीय आचार पूर्णतया तब ही समझ में आता है, जब कि 

पढ़ति। हम यह जान ले, कि वह व्यवहार में 

किस प्रकार लागू होता है। महाभारत के 

शांति पर्व में सत्य के तेरह रूप बतला कर निम्नोज्लिखित 
लोको में एक अच्छी आचार-पद्धति बतलाई है-- 

सत्य च समता चब दमश्रव ने सशय; । 


अमात्सय्य क्षमा चेव हीस्तितिपक्षाइनसूर्यता || 
त्थांगो ध्यानमर्थायत्वं घ्रातिश्व सतंतं दया | 
अहिंसा चव राजेन्द्र ! सत्याकारखयोंदश: || 

| शान्तिपवे १६२ | ८,९ : 








नष्रीनीतीओ 





# मनु महाराज ने नीचे के श्लोक में धर्म के दश लक्षण बतलाए है । 

धृति:ःज्षमा दमापस्तेयं शौचमिन्द्रियनिग्रह: । 

वीविया सत्यमक्रोधो दशर्क धर्मलक्षणम्‌ ॥ 

धर्म के इन लक्षणों के ऊपर विचार करने से ज्ञात होगा कि ये सब लक्षण भी 
इमारे आदश के अनुकूल ही हैं। इसमें से अधिकांश लक्षणों का वर्णन मह|मभारत के 
झोको की व्याख्या करमे में आही गया हे जो शेष रद्द गए उनमें पग्ठक स्वर्य ही हंसारे 
आदर्श की व्याप्ति देख लगे । 

प्रुंटे (४२७--३४२ ) ने चार मुख्य धर्म अथवा सदगुण ( (१४:०]॥8! 
ए३७४४८४) माने हें। उनके नाम ये हैं दम (॥१९79[027270९) शरता ((0०0४५४४४९) 
शान (५०80077) न्याय (॥058(०८) । कुछ लोगों का विचार यह हे कि इसमें से 
पहले तीन हमारे मन की तीनों प्रइत्तियों से संबंध रखते हैं और चोथे गुण में सब 
गुणों का योग हो जाता है । छ्लेटे ने अपनी 7१९७ए४०!४८ नामक पुस्तक में न्याय का 
बन अच्छा दिया हे । ये सब गुण समाज में भी लगाए गए हैं और व्यक्ति में भी | 
समाज के संबंध में न्याय प्रत्येक जाति के लोगों को स्वस्थानोचित धर्म में चलाना है*। 
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अथाब खत्य, समता, दम, वृधामसिमान का अभाव, कऋमा, 
लज्जा, तितिज्षञा, डाह का न होना, आयंत्व अ्रथवा दूसरों के 
प्रति श्रेष्ठ व्यवहार, घीरता, दया और अहिंसा, हे राजद्र ! 
सत्य के ये तेरह रूप हैं। इनमें से पांच घमम (दम अमा- 
त्सय्ये ही ध्रति तितिन्षा) का संबंध विशेष करके कर्त्ता से है, 
बाकी जो शेष रह यण उनका संबंध समाज से है। बहुत से 
कत्तेव्यशाख-वेत्ताओं ने धर्म अथवा सदुगुणो (४7६76७) के दो 
विभाग किए हैं। कुछ गुण 52/7-/०४०:१॥7४ अर्थात्‌ खर्ख॑- 
बंधी माने गए है और कुछ पर-संबंधी (000९7-7९2०/१सन४ 
माने गए हैं। विचार-दष्टि से देखने पर यह भेद अनावश्यक 
प्रतीत होगा । समाज में एंद्रिक संबंध होने के कारण खपर 
के बीच की रेखा मिट सी जाती है। क्‍या कर्त्ता की घीरता, 
ही और तिजिकज्ञा से समाज को लाभ नहीं पहुँचता और 
क्या दया ओर समता से कर्ता की आध्यात्मिक उन्नति नहीं 
होती ? 

अब क्रमशः सत्य के इन रूप! पर विचार किया जायगा। 
सब से पहले तो यह विचारने योग्य है कि सत्य को सदा- 
चरणाो की गयणना मे सब से ऊँचा स्थान क्यों मिला और 
इन सब आचरणो को खत्य का रूप ही क्यों कहा ? इसका 
कारण यह है कि सब सत्कर्मों का उदय विचार में होता है 


व्यक्ति के सबंध में यह गुण नीची प्रवृत्तियों को बुद्धि के अनकूल बनाने से प्राप्त होता 
हे। अरस्तू (३८४-३२२) ने इन गुणो में आत्मगोरव, उदारता, नम्नता, मित्रता, 
सत्य, बाकूपड्धता आदि गुणों को जोड कर अपनी ग्रुणणणना को तात्कालिक यूनानी 
समाज के अनकूल बना दिया था। इसाई धमम ने बाहरी गुणों की ओर विशेष ध्यान 
न देते छुए भांतरिक शुद्धि, आशा, श्रद्धा, दया आदि आंतरिक गुणों की ओर अधिक 
ध्यान दिया। विचार करने पर ये गुण हमारे आदर्श में घटाए जा सकते हैं । 
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और विचारों की एकता अथवा साम्य को ही सत्य कंहते हैं। 
सत्य हमारे आदशे के अनुकूल ही नहीं, चरन वह उसका 
रूपांतर ही है। सत्य का अर्थ साम्यः है और सापम्य ही 
सब आचरणो का मूल है। अब जरा विचारिण कि, सत्य से 
किस प्रकार भेद में अभेद दिखाई पड़ता है। हम किसी बात ” 
को सत्य तब ही कहते हैं, जब॑ कि किसी विषय में सब लोगों 
का एकसा अनुभव हो अथवा व्यक्ति के त्रिकाल-सिद्ध 
अनुभव में भेद न हो । सत्य ही भेद का नाशक है. सत्य से 
बढ़ कर भेद और विद्रोह का नाश करनेवाला कोई नहीं । दो 
प्रतिद्वंदी दल, जो कि लड़ने को खड़े हो, एक दूसरे के साथ 
चाहे जितना द्रोह रखते हो, कितु सत्य में उनकी भी 
एकमनस्कता है। हमारे इस सिद्धांत में सत्य के अपवादों को 
भी उचित स्थान मिल जायगा। साधारणत॑या सत्य में 
अपवादो के लिये स्थान नहीं | 'सत्यमेव जयते! प्रायः सब ही 
स्थलों में बेठता है। 

सत्य के बाद समता है। यह भी थोड़े बहुत अंतर मेँ 
सत्य के साथ सत्य के बराबर ही व्यापक धर्म है। समता तो 
स्वयं अमेद ही है। सत्य, विचार और क्रिया दोनों ही में 
होता है और समता विशेष कर क्रिया से संबंध लगाती 
है। क्रिया में समता की बड़ी महिमा है। गीता में पूर्व-चर्णित 
आदेश से संगति रखते हुए सब के साथ समता का व्यवहार 
शखना बतलाया है। कहा है कि-- 

विद्याविनयसंपन्नें, ब्राक्षेणे गवि हस्तिनि । 
शुनि चेव श्वपाके च पॉंडिताः समदर्शिनः ॥ 


या | विद्वानों, बिनीतों, ब्राह्मण, गाय ,हाथी, कुत्ता श्रीर चांडाल की समंदृष्टि से 
ले है पंडित दें । ' 
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इससे अधिक और विस्तृत समता की व्याख्या क्‍या हो 
सकती है ? समता ही सारी सामाजिक, राजनैतिक और 
धार्मिक उन्नति का सूल है। यह आदशो पूर्व मे बहुत प्राचीन: 
काल से लाया गया है। हमारे देश में यह सिद्धांत जितना 
प्रचीन और जितना विस्तृत रूप से वर्तमान है, वेसा शायद 
किसी भी देश में न हो। हमारे यहां समता का सिद्धांत 
पशु-पक्षियों और कीट-पतगों तक उपयुक्त किया गया है। 
यही समता दया, अहिसा आदि सदुगुणों का मूल है | इस पर 
दो ज्छोक भी हैं-- 
प्राणा यथात्मनोड्मीश भूतानामपि ते तथा । 
आत्मोपम्येन भूतेंत्रु दयां कुंवन्ति साधवः ॥ 
प्रद्याख्यान च दाने च सुखदुःखे प्रियाप्रिये । 
आत्मोपम्पेन पुरुष: प्रमाणमधिगच्छति || # 
जिस प्रकार आत्म-रक्षा मुझ को प्रिय है उसी प्रकार बह” 
सब के ही लिये प्रिय है, अतणव हमको अपनी आत्म-रक्षा 
की ऐसी सीमा रखनी चाहिण्र, जिससे ओरो की आत्म-रक्षा 
में बाधा न पड़े। यही दया और अहिसा का उद्देश्य है । 4 
सभता की दृष्टि से सब को देखने में देषाभाव तथा कलह- 
शांति हो जाती है। जहाँ मनुष्य को यह विचार होता है कि, 
शायद में भी ऐसी स्थिति में ऐसा कर बैठता वहीं विरोध की 
शांति और क्षमा का उदय हो जाता है। क्षमा भी समता का 
# जिस प्रकार जीवन हमको अमीष्ट हैँ वसे ही और प्राणियों को भां हे, अतः 
महात्मा पुरुष अपनी तरह समस्त प्राणियों पर भी दया करते हैं । 
हित अनंद्ित में, सुख दुःख में, दान और प्रशंसा आदि में अपनी स्वतः की दशाः 
का विचार कर काम करनेवाला मनुष्य ही विश्वास योग्य होता हे । 
+ इस सिद्धांत की विस्तृत व्याख्या  प्रेम-मंदिर ? आरा से ग्राप्य शांति-धर्म में देखिए । 
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दुःख नहीं सह सकते हैं, वे दूसरों का डपकार क्‍या करंगे? 
डु'ख सह कर ही ऐक्य-भाव बढ़ता है । 
अनसूयता डाह के अभाव को कहते हैं। डाह तभी तक 
है, जब तक भेद है। भेद नाश हो जाने पर डाह रहती ही 
कहाँ ? त्याग तो अभेद-दष्टि का स्वाभाविक फल है ही। 
दान वेदांत की भित्ति पर ही ठ5हर सकता है। वेदांत की 
दृष्टि से परार्थ स्वार्थ बन जाता हे। इसी का नाम दान 
अथवा त्याग है । 
आयेत्व ( (९८॥६]९४४7]47८५५ ) बड़ा ही व्यापक 
शब्द है। आत्मौपम्य दृष्टि से देखने पर सब के साथ व्यवहार 
में सुष्ठुता आ जायगी । घृतिः अथवा घीरता बड़ा उत्तम गुर 
है। इसका अभाव स्वार्थ में हे। जब स्वार्थ की मात्रा 
अधिक हो आती है, तबही अधीरता प्राप्त होती है। अधी- . 
रता का कारण अल्पज्ञान भी होता है| अभेद दृष्डछि से देखने 
में स्वार्थ ओर अज्ञान दोनों ही का नाश हो जाता है और 
जैये का गुण आप से आप बढ़ने लगता हे । 
ऊपर की आलोचना से पाठकों को विदित हो गया होगा 
कि सब धर्मों का मूल भेद में अभेद देखना है। किंतु इससे 
यह न अनुमान कर लेना चाहिए कि मूल 
क्रियात्मक बनने की हाथ आजाने से सब वृक्त ही मिल जायगा ! 
आवश्यकता। बीज के खाने से फल का स्वाद नहीं आता । 
भेद में अभेद का जो सात्विक ज्ञान है, वह 
जिस प्रकार सब सदाचरणों का कारण है, उसी प्रकार 
उनका कार्य हे । इसीलिये मनुष्य को कर्तेंव्य-परायण 
जीवन की आवश्यकता है। यह ज्ञान [ऐसा - पदार्थ नहीं कि 
शक साथ गड़े हुए खज़ाने की तरह हाथ में आ जाय और 
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एक वार प्राप्त कर लेने पर मजुष्य की इतिकत्तेब्यता हो 
जाय । इस ज्ञान की प्राप्ति उत्तरोत्तर होती रहती है। प्रत्येक 
सत्कारय इस ज्ञान को बढ़ाता है। शान अज्ञुभव से ही प्राप्त 
होता है ओर अल्ुभव के लिये क्रिया परमावश्यक है। जो . 
लोग सत्कायों के बिना ही ज्ञान प्राप्त करना चाहते हैं, वे 
उसको बिना डचित मूल्य दिए खरीदना चाहते हैं। ज्ञान से 
सदाचरण और सदाचरण में ज्ञान। इसलिये ज्ञान-जिशाखुओं 
को क्रिया से उदासीन न होना चाहिए | 
हमारी क्रियाएं मुख्यतः तीन ओर जाती हैं, घर्म (१०!- 
907 07 +705 ) अर्थे ( 7॥007909705 ) ओर काम 
(:९६६४८४४८५) । अब इतना विचार करना 
इमरे जीवन मे धर्म अवशेष रहा कि कत्तेब्य-परायण मलुष्य को 
अब आर काम अपने जीवन में इनको क्‍या स्थान देना 
का स्थान चाहिण। इसमें “ सर्वेमत्यंत गर्हितम ” क 
नियम पालन करते हुए, यह विचार करना 
चाहिए कि धर्म में तो व्यक्ति को अप्रधान करके समष्ठि की 
सेवा करनी पड़ती है। अर्थ में समष्ठि को अप्रधान बना कर 
व्यक्टि की सेवा करनी होती है और काम में व्यक्टि और 
समष्टि दोनों ही की दृष्टि रहती है, कितु व्यष्टि की दृष्टि को 
प्रधान रक्खा है। समाज का ऐंद्रिक संबंध दिखाते हुए 
यह बतलाया गया था कि व्यष्टि के हित में समष्टि का हित 
है ओर समष्टि के हित में व्यष्टि का। जों लोग उचित मात्रा 
में स्वार्थ साधन करते है, उनसे व्यश्टि में हानि नहीं पहुँचती, 
कितु व्यध्टि अथवा व्यक्ति का पूर्ण हित समष्टि के हित में ही 
है। इसलिये धर्म का आचारण मुख्य माना है, किंतु अर्थ 
और काम का धर्म से कोई खाभाविक विरोध नहीं। इसी 
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लिये, जहां तक ये एक दूसरे के वाचक न हो, वहां तक ये सब 
ही चेष्टा के विषय हैं। साधारणतया धर्म, अर्थ काम तीनों ही 
के लिये कत्तव्यपरायण मनुष्य को अपने जीवन में उच्चित 
स्थान देना चाहिए। किंतु जब तीनों में प्रतिदंदता हो, तब 
धम ही को प्रधानता दी जायगी, क्योकि धर्म की तीनों से 
अधिक विस्तृत दृष्टि है। बह समष्टि में ही व्यपष्टि का हित 
देखता है | जिस प्रकार साधारणतः समष्टि के हित में विरोध 
नहीं, वैसे ही धर्म, अथं और काम में विरोध नहीं है! जंब 
किसी एक की मात्रा अधिक हो जाती है, तब ही विरोध 
पड़ता है। इसलिये इस बात को देखते हुए, कि ये तीनों 
एक दूसरे के विरोधी तो नहीं हैं, तीनों ही का आचरख 
करना चाहिए। नारद जी ने युघधिष्ठिर से कुशल प्रश्न 
करते हुए यही पूछा है, कि कदाचित्‌ अर्थ से धर्म की हानि 
तो नहीं होती और धर्म ले अर्थ की अथवा दोनों की हानि 
काम से तो नहीं होती ? 


कच्चिदर्थन वा धरम धर्मेणाथमथापि वा । 
धरे 4 है. १ 
उभो वा प्रीतिसारेण न कामेन प्रबाधस | 
सभा ६।६८ # 
& मर्य्यादा पुरुषोत्तम श्रीरामचंद्र जी ने भी भरत जो से प्रश्न करते हुए घम 
अर्थ झौर काम तीनों को ही उचित मात्रा में सेवन करने का उपदेश दिया है । 
कच्निदर्थन वा धर्ममर्थ धर्मण वा पुनः । 
उसौ वा प्रीतलोभन कामेन न विवाधसे॥ 
कच्िदर्थ च काम॑ च धर्मंच जयतावरः । 
विभज्य काले कालज्ञ सर्वान्वरद सेवसे ॥ 
बाल्मी० रा० अयोध्याकांड सगं० १०० श्लो० ६२,-६३ 


डा अत 
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आदिपव में भी इसी सिद्धांत को कहा हे; 
स सम॑  धर्मकाम्ताथान' सिपरेवे सुसनीषिभि; । 
त्रीणि वात्मसमान्वन्धून्नीतिमानिव मानसन्‌ ॥_ 
इस लिये कत्तेव्यपरायण मलुष्य को अपने जीवन में अर्थ 
ओर काम को उचित स्थान देते हुए सदा ध्रर्म का ही आचरण 
ऋरना चाहिए %# | 


३० शान्ति: | शान्तिः !! शान्तिः !!! 


् 


/ उस राजा ने महांषयों के साथ धर्माथ काम अर्थात्‌ त्रिवर्ग का ऐसा ही 
सेबत किया जैसे साक्षात्‌ मतमान न्यायरूपी अपने तीनों भाइयों का ) 
, #क्रोची (४०0९७) ने 79॥050979 ० ४88 ?78०४०६। में मी यही 
मत ग्रतिपादन किया 





कहला फॉरिशिफ्ठ । 


कतेब्य संबंधी रोग, निदान और चिकित्सा | 

' यह चित्रमय जगत गुण और अवगुणों से भरा पड़ा है! 
इस संसार सागर में जो लोक रत्नों के लिये डुबकी लगाते 
हैं उनको कभी कभी भयंकर मगर मच्छी का भी सामना करना 
पड़ता है। शायद्‌ इन मगर मच्छो के भय से मोतियों का 
महत्व अधिक है। यदि कंकड़ों की भांति मोती सड़क पर 
पड़े मिल जाते, तो बे कंकड़ों के भाव बिकते। मनुष्य को 
कतेव्य-पालन में अनेक बाधाएँ हैं, पद दूप पर धर्मच्युत होना 
पड़ता है । इन्हीं बाधाओं के कारण कतेव्यपरायण मनुष्य की 
अधिक प्रशंसा की जाती हे । मनुष्य सांसारिक लालचों का 
सामना करने में बहुत कमजोर है, कितु वह इस कारण 
सर्वेथा निद्य ओर गहंणीय नहीं है। बहुत से बड़े आदमी भी 
मोहवश हो करतंव्यपथ से विचलित हो जाते हैं। उनका 
पतन ऊँचे स्थान से होने के कारण बहुत ही भयानक होता 
है। हमको ऐसे मनुष्यो का धार्मिक मूल्य स्थिर करते समय 
अपने मापक के व्यवहार करने मे सख्ती न करनी चाहिए | 
हमको यह देखना चाहिए कि अम्लुक मजुष्य का पतन किस 
कारण हुआ ? उसके गुण दोषों की तुलना करके भी देखना 
चाहिए कि न्याय का पलड़ा किस ओर #ुकता है। जिसने 
कुछ नहीं किया ओर बेठे बेठे पाप कमाया, वह उस मनुष्य की 
अपेक्षा अधिक दोषी है, जिसने कि कुछ अच्छे कार्यों के 
सम्पादन में भूल से दो एक अपराध किए हो। बहुत से शुण 
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में एक दोष छिप जाता है। कहा भी है कि “ एको हि दोषो 
गुणसकन्निपाते निमज्जतीन्दोः किरणेष्विवाडूः। ” गुणों के 
ससूह में एक दोष इस प्रकार छिप जाता है, जैसे चंद्रमा 
की किरणों में उसका ऊपर का चिन्ह। यह बात ठीक है, 
कितु दोष छिप ही जाता है, जाता नहीं रहता। साधारण 
मनुष्य के साथ भी हमकों ऐसी ही उदारता का व्यवहार 
करना योग्य है। किसी मलुष्य को अपनी नेतिक निर्धारण 
का विषय बनाते हुए यह अवश्य सोच लेना चाहिए कि वह 
अपनी स्थिति मे अन्यथा आचरण करने के कहां तक योग्य 
था । क्या उसका कुटुंब, उसका समाज, शिक्षा, मानसिक 
दुवेलता ओर अर्थ-कृच्छुता उसको अपराधी बनाने में सहा- 
यक नहीं ? जब अच्छे लोगो की अच्छाई उनके समाज 
और शिक्षा का फल समझी जाती है, तब यह नियम बुर 
लोगों की बुराई में क्यों न लगाया जाय ? कितु जब अच्छे 
लोग इस सिद्धांत के होते हुए भी प्रशंसा योग्य समझे जाते 
है, तो बुरे आदमी भी निदास्पद क्‍यों न गिने जायें? हमको 
अपराधी के साथ सहृदयता का व्यवहार अवश्य करना 
चाहिए, किन्तु उसे दंछ से मुक्त कर देना भी श्रेय नहीं | 
जो अपराध समाज के विरुद्ध होते हे, उनका दंड समाज, 
पंचायत, न्यायालय आदि संस्थाओं द्वारा दोषी को दिया 
जाता है। कुछ ऐसे अपराध हैं, जिनका समाज से विशेष 
संबंध नहीं, उनकी शुद्धि ईश्वर पर छोड़ दी जाती है। अंग्रेजी 
भाषा में अपराध ( 2777०) और पाप (570) में अंतर किया 
जाता है, एक समाज के विरुद्ध और दूसरा ईश्वर की आज्ञा 
के विरुद्ध है। हमारे देश में भी इस बात का थोड़ा अंतर है, 
कितु अपराध और पाप के बीच में रेखा खींचना कठिन है। 


ऑल. 
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इतना अवश्य है कि, कुछ अपराध ऐसे हैं, जिनका न्यायालय 
से कोई संबंध नहीं हे ओर जिनकी शुद्धि के लिये घर्म-व्यचस्था 
देनेवालो का आश्रय लेना पड़ता है। प्राचीन काल में ऐसे अप- 
राध भी राज्य से दंडनीय समझे जाते थे । अस्तु, जो कुछ 
भी हो अपराधों की शुद्धि किसी न किसी प्रकार से होनी 
आवश्यक है । चाहे वह राजकीय दंड से हो, चाहे प्रायश्चित्त 
द्वारा हो, चाहे पश्चासाप अथवा ज्ञमा. से | अब. तीनों प्रकार की 
शुद्धियो का थोड़ा बहुत वर्णन कर देना आवश्यक है । 
राजा के लिये दम अर्थात्‌ दंड देवा धर्म बतलाया गया 
है। रघुवंश में श्रीरामचंद्रजी के पूर्वजों की गुण-गणना करते 
हुए महाकवि कालिदास ने उनको “ यथापराधद्रडानाम्‌ 
का विशेषण दिया है। गीता में श्रीकृष्ण भगवान ने कहा है 
णएडो दमयतोमस्मि! | नीति में भी कहा है-- 
दण्ड्यान्‌ दण्डयत्राजा दण्डयांश्रेवाप्यदण्डयन्‌ । « 
अयश महदाप्नोति नरक॑ चेव गच्छति ॥# 
दंड ले, जिसकी इतनी महिमा है, क्या लाभ है, अथवा 
वह किस लक्ष्य से दिया जाता हैं? योरोपीय आईन चिज्ञान 
(]70759770९7८6) वेत्ताओं ने दंड के कई लच्॑ंच बतलाए है । 
कुछ लोगों का यह विचार है कि दंड बदला लेने के अर्थ 
है, अर्थात्‌ व्यक्ति की ओर से समाज दोषी से बदला लेता है । 
दूसरी कल्पना यह है कि दोषी को दंड देकर 'उसे पाप 
कर्म में प्रवत्त न होने देना ही दंड का मुख्य लक्षण है। तीसरी 
कल्पना यह है. कि दंड के भय से लोग बुरे काम करने से 
बचे रहते हैं.। चौथी कल्पना जिसे कि आजकल के बहुत से 
7 सरपराधियों को दंड देनेवाला और अपराधियों को छोड़ देनेवाला राजा-अपयर्श 
ही का पात्र नहीं होता वरन्‌ नरक को अ्राप्त होता है । 
१७ 
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लोग मानते हैं, यह है कि दंड पापी के खुधार के लिये दिया 
ज्ञाता है। हमारे स्घतिकारों ने|प्रायः सब ही कल्पनाएँ मान 
ली हैं। धारुतव में सबका मानना ठीक भी है। समाज की 
स्थिति में ये सब उद्दश्य आ जाते हैं। मन्ु महाराज ने नीचे 
के ख्छोकी में दंड का उद्देश्य बतलाया है-- 

दंडः शास्ति प्रजा; सवा दंड एवामि रक्षति | 

दंड: सुप्तेषु जार्गात दंड धम्म विद्ुबंधाः ॥ 

यदि न॒प्रणयद्राजा दंड दंड्येष्वतंद्वितः । 

झूले मत्स्यानि वा भक्षन्‌ दुबलान्बलवत्तरा: | 

सर्वो दंडजितों लोकों दुलेभों हि शुचिनरः । 

दंडस्य हि भयात्सवे जगत्‌ भोगाय कब्पते ॥ 

दुष्येयु: सबे वर्णाश्च भिद्येरन्सवंसेतवः । 

. सर्वत्लेकप्रकोपश्च भवेदंडस्य विश्रमाद ॥-मनु । 
दंड सब प्रजा को नियमित रखता है और दंड से ही 

सब प्रज्ञा नियमित रहती है।. सोते हुओ में दंड ही जागता 
है और दंड लोगों को ध्े में प्रचृत्त कराता है। इसी लिये 
विद्वानों ने दंड को धर्म कहा है। यदि राजा आलस्य छोड़ कर 
लोगों को दंड न देवे वो बलवान लोग ठुबंलों को इस तरह से 
खा जायेंगे, जैसे कांटे मे मछली भेद कर खा जाते हैं। सब लोग 
वंड के वश में हैं। ऐेसे शुद्धात्मा लोग दुलेभ हैं, जो धर्म का 
पालन दंड के भय से नहीं करते (वरन आत्मतुष्टि के ही 
अर्थ करते हैं ); दंड के भय से ही सारा संसार अपने कमाए 
हुए. धन का निर्विवाद भोग, कर सकंता है। दंड के अभाव 
से सब वर्णों के लोग ( अपना यथोचित धर्में पालन न करने 
के कारण ) दूषित हो जाते हैं। सब शास्त्रों के नियम नष्ट हो 
ज्ञायँगे और सर्वे लोक में उपद्रव॒ की अभि धधकने लगेगी । . 


[ १७७ ] 


डउपयक्त श्लोकों के देखने से ज्ञात होता है कि मु महाराज 
ने समाज की स्थिति, प्रजा को नियम में बांधना ओर खस्था- 
नोचित धर्म में चज्ञाना ही दंड का मुख्य लक्षण माना है । 


दोष-शुद्धि कें लिये ढखरा उपाय प्रायश्वित बतलाया 
है प्रायश्वितत प्रायः उन्हीं अयराबो का होता है, जो विशरोष 
कर धर्म के उस अंग से, जिले आचार कहते है, संत्ंध रखते 
हैं। यह एक प्रकार -का दंड तथा मानसिक पश्चात्ताप है ! 
पश्चात्ताप भी दोष-शुद्धि का मुख्य उपाय माना गया है | इससे 
दोषी को क्षमा मिल जाती है। पाप का दंड देना जब न्याय्य 
माना गया है, तब क्षमा कैसी ? दंड तो केवल इसी लिये दिया 
जाता है, कि अपराधी का सुवार हो जाय ओर वह फिर आगे 
अपराध न करे । यदि वही आशय बिना दंड के ही सिद्ध हो 
जाय, तो द्‌ंड'की क्या आवश्यकता ? कभी कभी ऐसा होता है 
कि क्षमा से जो अपराध की शुद्धि होती है, वह दंड से नहीं । 

यद्यपि इन विषयों का कतंव्य-शासत्र से कोई संबंध नहीं, 
तथापि इन बातों को अंथ के अंत में बतला देना नितांत 
असंगत नहीं होगा | कर्तव्य-शाखत्र विवेचनात्मक है ओर उसका 
विषय भले बुरे का परिणाम निश्चित करना हैं। इस बात को 
मानते हुए भी यह अवश्य कहना पड़ेगा कि चिवेचना के 
साथ क्रिया भी लगी हुईं है। भाव के साथ अभाव लगा हुआ 
है, कतेव्य के साथ अकर्तव्य लगा हुआ है, साधारण के साथ 
विशेष लगा हुआ है | इसी न्याय से कर्तव्य को बतलाते हुए 
कतंव्य संबंधी रोग और उनकी चिकित्सा बता देना संगत 
ही समझा जायगा | 


सं ८५ ८5७ 
'छ्ररा फाराशए 
सुख | 

संसार में ऐसा कोई भी व्यक्ति नहीं, जो सुख से अपरि- 
चित हो। फिर भी अति परिचयादवज्ञा भवति? न्याय से 
कोई अपने सुख का लक्षण नहीं बतला सकता । विषय-तत्प- 
रता भी एक खुख है ओर इंद्रिय-दमन भी सुख की संज्ञा में 
है। शारीरिक परिश्रमजन्य सख्ेद से नहाया हुआ मनुष्य 
भी अपने को कतेव्य-परायण समझ खुखी होता है, और भोग 
विलास में पड़ा हुआ मलुष्य कतेव्य को तिलांजलि देता हुआ 
अपने खुख में ब्रम्हानंद को भी तुच्छ समझता है। संसार- 
सागर की तरल-तरंगों और प्रमरश मे चक्र खाता हुआ मलुष्य 
' भी अपने को खुखी समझता है ओर नीरव एवं निर्जन बन में 
आसन जमाए बैठा हुआ योगी भी संसार के विषयों को हेय 
समभता हुआ परमानंद में लीन होता है। ऐसी स्थिति में 
सुख की परिभाषा देना बड़ा ही कठिन है। 

जगत में खुख का रूप चाहे जो कुछ भी हो, उस पर हम 
ध्यान देते हुए, उसके आधिभोतिक, आधिदेविक ओर आध्या- 
त्मिक तीन विभाग करंगे। ये विभाग हमारे शाख्र-सम्मत 
भी हैं। इन्हीं को सात्विक, राजल और तामस ग़ुण-विभेद्‌ से 
कहा है । अब स्थूल रीति से इन तीनों पर विचार करते हैं। 

आधशिभसौतिक पंचभूतात्मक शरीर ही को सर्वंख समझ 
कर उसकी तुष्ि-पुष्टि के अर्थ जो क्रियाएँ की जाती है, उनके 
सफंलेला-जन्य सुख को ही अंधिभोतिक सुख कहते हैं । देह 
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को ही आत्मा समभनेवाले हमारे देश में चार्वाक और यूनान 
में सिरेनिक और ऐपीक्यूरियन आधिभौतिक झखुख का ही 
वर्णन करते हैं। भोजन, मैथुन, निद्रा, प्रमाद, ये सभी इस ' 
सुख के रूप हैं। विषयों द्वारा जो इंद्रियों पर आकर्षण होता 
है, जिससे कि इंद्रियाँ विषयों मे मिल कर खुख की बुद्धि 
उत्पन्न करती हैं, बह सब खुख आधिभौतिक कोटि का ही 
है। शुद्ध आधिभोतिक खझुख में भूले हुए मलुष्यों के विचार 
पंचमहाभूतात्मक प्रकति के आगे नहीं बढ़ते। निरा आधि- 
भौतिक खुख किसी भी सहृदय भलुष्य को संतुष्ट नहीं कर 
सकता । इंस कारण यह सुख क्णिक है और वर्तमान में ऐसा 
संकुचित रहता है कि उसमें आशा और स्मृति को भी स्थान 
नहीं मिलता । फिर यह झुख व्यक्तिगत है। इसका सबसे 
अच्छा प्रमाण” यह है कि भौतिक खुखेच्छुक व्यक्तिवाद से 
ऊँचे नहीं जा सके, और जो इससे ऊँचे गए हैं, डनको 
भीतिक खुख त्याग कर एक प्रकार के आधिदेविक छुख में 
प्रवेश करना पड़ा है। यह खुख विशेष कर वाह्य पदार्थों पर 
निर्भर है। इसी कारण यह सार्वजनिक नहीं हो सकता | जो 
अथेवान पुरुष हैं, वे ही इखका भली भांति अनुभव कर सकते 
हैं ओर स्व-छुख-संपादन मे दूसरों को कष्ट देते हैं; दूसरे नहीं। 
इन स्यूनताओ के कारण यह वास्तविक खुख के लक्ष्य से 
च्यूत हो जाता है। 
इन न्यूनताओं को कुछ कुछ आधिदेविक झुख ने दू र किया 
है। इस खुख के प्राप्त करने के लिये जीव को केवल एेट्रिक 
सुख का तिरस्कार कर बाहर से भीतर की-ओर 
देखना पड़ता है । यह खुख मन से संबंध रखता है। 
अधिदेव का. अर्थ गीता में भी. यही “किया है 'पुरुषश्याएचि- 


आधिदेविक । 
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दवतम्‌ ! जीव-दृष्टि से जिन खुखों को हम भोगते हैं, उनका 
ददय हमारे मन और बुद्धि से ही होता है, और उनका 
संबंध जीव की स्वतंत्रता, कल्पनादि मानखिक शक्तियाँ 
से संबंध रखता है। यह नहीं कि आधिदेविक अवस्था में 
आधिभोतिक खुख रहते ही न हो, कितु वे सब खुख वर्तमान 
रहते हुए आधिदेबिक में मिल जाते है। इतना भेद अवश्य 
है कि आधिभोतिक खुख देह-दष्टि से देखे जाते हैं और आशि- 
देविक जीव-दष्टि से। इस कारण इस दूसरे प्रकार के सुख 
की व्याप्ति कुछ बढ़ जाती है। जिस परोपकार को आधि- 
भौतिक दृष्टि में कुछु भी स्थान न था उसे आधिकेविक्र ुख 
में एक उत्तम स्थान मिल जाता है। सामाजिक खुख भी सार्थक 
दीखने लगते हैं। काल्पनिक खुख वर्तमान सुख से ऊँचा जाने 
लगता है। उत्साह और आशा की उमंग उठने लगती है। 
कर्तव्याकतंब्य की ओर ध्यान दोड़ने लगता है। जीव मह- 
त्वाकांक्षा में पड़कर सब प्रतिबंधो के ऊपर विजय-लाभ करने 
का प्रयथल करने लगता है, श्रद्धा ओर विश्वास को अपने 
हृदय में स्थात देकर ईश्वरोपासना द्वारा अपनी खंपुटित 
संभावनाओं का विकाश देखने लगता है। इस अवस्था में 
आधिभ।तिक छुख की सं कुचितता अधिकांश में दूर हो जाती 
है, किंतु जीव का पर्ण संकोच आध्यात्मिक बाद में ही आकर 
दूर होता है। 

ज्यों ज्यों नानात्व ओर पृ थकत्व की संकुचित बुद्धि घटती हे, 
त्यो त्यो हम में आत्म-साव का विकाश होने लगता है ओर हम 
सारे संसार को एकही आत्मा का विकाश देखने 
लगते हैं। जैसे नानात्व की धारणा होने से हम 
में राग द्वेष आदि की उत्पत्ति होती है, अपने पराग्रे का 


आध्यात्मिक | 
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विचार दृढ़ हो जाता है, उसी प्रकार सब प्राणियों में एक 
अव्यय आत्मा को देखने पर ऐेक्य बुद्धि के प्रभाव से अद्वोह, 
शांति, सर्वभूताज्ुकंपा, बंधुत्व आदि सद॒गुणों का विकाश 
होता है। जो काम कि कत्तंव्य दृष्टि से कठिनता के साथ 
किए जाते थे, वेही कार्य सुगमता के साथ पूरे होने लगते हैं। 
कर्तव्य अप्रिय नहीं रहता। परार्थ और स्वार्थ में भेद नहीं 
रहता! जो आनंद स्वार्थ-सिद्धि में होता है वही परार्थ-साधन 
में होता है। सब का सुख अपना सुख हो जाता है ओर उसी 
अंश में हमारे खुख की मात्रा बढ़ जाती है । संसार हमारा 
कुदुंब बन जाता है ओर जो खुख कि हमको आत्मीय जनों से 
मिलने से होता है, वही सुख हमें क्षण प्रति क्षण सब जगत्‌ 
को आत्मदृष्टि से देखने में होता रहता है। इस आत्मैकय 
रूपी ज्ञान को, हमे अपनी क्रियायों द्वारा दृढ़तम बनाना चाहिए | 
जब हम प्राणी मात्र के साथ समता का व्यचहार कर गे, तब 
हमार ज्ञान क्यों न दढ़ता को प्राप्त होगा । उस ज्ञान से जो 
आनंद हमे प्राप्त होगा वही योगवासिष्ठ में प्रतिपादित अनंत- 
समतानंद, जिसका कि उल्लेख हमने नय् अध्याय के अंत में 
किया है, हमारे कर्तेव्य का मचुरतम फल होगा | उसी आनंद 
में हमको उस उच्च, पवित्र आध्यात्मिक जीवन के, जिसके 
कि हम एक तुच्छ व्यंजन हैं, आनंद की झलक मिल जायगी। 


तीखरः फरिशेष्ट 
कत्तेव्य-विकास । 


कतव्य में श्रपवाद के लिये स्थान नहीं तथापि सब लोगों 

के लिये सब काल और दशाओं में एक सा कर्तव्य नहीं हो 
सकता है। सत्य ऐसे व्यापक धर्म में भी 
कर्तव्य का सापेचल लोगों को संदेह के लिये स्थान रहता है। 

' यदि डाकुूर रोगी को उसकी वास्तविक 
अवस्था बतला देवे तो शायद्‌ उसको सत्य के पुण्य के बदले 
मानव हत्या का अपराध अपने सर पर लेना पड़े । किसी 
दशा में निरंकुशता ही भ्रेथ समभी जाती है और किसी में 
दया। यदि हम सभ्य जातियों के परिमाण से असमभ्य जातियों. 

के आचार पर दृष्टि डाले तो हम उनको 'मलुष्य भी नहीं कह 
सकते हैं। पूर्व काल में धर्म के नाम से जितने श्रत्याचार हुए 
हैं आजकल उतने अत्याचार आर्थिक लाभ के मंद उद्देश्य से 
भी नहीं किए जा सकते हैं। जो रोमन केथोलिक और” 
प्रोटेस्टुट इसाई लोग आज परस्पर प्रेम के साथ राजनेतिक 
और ओऔद्योगिक काय्यों में साथ साथ काम करते हैं उन्हीं दे, 
पू्वेंज एक दूसरे को जीवित जला देना धर्म समझते थे।' 
हमारे देश में भी संप्रदायों के झगंडे बने रहे. हैं. और अब 
भी अवशेष नहीं हुए हैं। गुलामी की प्रथा प्रायः सारे 
संलार से उठ गईं है कितु ऐसी बहुत कम जातियां है जो 
इस दोष से मुक्त रही हों। जिस काल में शुलामी की - 
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जावेगा। क्या हम उन लोगों को अपने परिमाण से नीचा 
न समभेगे। पहले जमाने में लोग अपनी मान मर्थ्यादा 
रुखने के लिये जरा सी बात पर भन्नयुद्ध (27८) करने 
को तैयार हो जाते थे ओर एक दूसरे की हत्या करना बुरा 
नहीं समझते थे। हमारे देश मे. परल्ती के साथ संभाषण 
करना निद्य समझा जाता है किंतु यूरोपीय देशों में परस्त्रियों 
के साथ नृत्य करना भी सामाजिक व्यवहार और शिष्टाचार 
में शामिल है। इन सब बातों को देख बुद्धि श्रम में पड़ जाती 
है' ओर लोग कहने लगते हैं कि कर्तव्याकतंव्य केवल सामा- 
जिक खुभीता है और वास्तव में करतेव्याकतंव्य का कोई 
प्रिमाण नहीं। क्‍या यह स्थिति ठीक है | 
' थदि कत्तेव्याकत्तंब्य'का भेद्‌ वास्तव में नहीं है तो कत्तेब्य 
हमारे लिये, करणीय नहीं ओर कक्तेन्य और अकस्तेब्य 
कर्म का नैतिक सूल्य बराबर हो जावेगा: 
सापेक्षतव.मे निरपेत्षच सूल्य बराबर क्या हो जावेगा सूल्य ही न 
रहेगा। यह बात ठीक है किंतु ऊपर बतलाए 
हुए भेदों के लिये हम उदासीन नहीं रह सकते | फिर इन 
भेदी का क्या कारण है। संसार में कोई अचल परिमाण है 
या नहीं। ये भेद परिमाण के भेद नहीं, ये भेद परिणाम 
के साधनों में देश काल और सामाजिक उन्नति के भेद्‌ से 
उपस्थित हो जाते हैं। नीच से नीच लोग भी कत्तव्य के 
अटल आदशे का अपने ज्ञान और बुद्धि के अल॒ुकूल अचुकरण 
करने का यल करते हैं । चोर को भी कर्तव्याकत्तव्य का 
' थोड़ा बहुत ध्यान रहता हो है। चोर लोग दूसरों की चोरी 
कर किंतु चोरी के धन बॉटने में उनकी न्याय-बुद्धि का 
हासख नहीं हो जाता। . रूच्छुकटिक नाटक में शर्विलक चोर 
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ने कहा है कि मेरी कार्य्याकाय्ये-विचारशणी बुद्धि चौरः कर्म में 
भी सदा स्थित रहती है। वह कहता है । 
नो मुष्णम्यवल्यं विभूषणवर्ती फुछामिवाहं लतां। के 
विप्रस्वे न हरामि काह्बनमथों यशाथमम्युदध्ृतम ॥ 
धाय्युत्सज्ञगतं हरामि न तथा वाल घनार्थी कचित्‌ | 
काय्योकाय्यविचारिणी मम मतिश्रोय्येंडपि नित्य स्थिता || 
यह चोर अपने ज्ञान के अमुकूल घर्म से चयुत नहीं होता। 
यदि इसका ज्ञान और बढ़ा हुआ होता और ब्राह्मण एवं अन्य 
पुरुषों के घन में भेद न समझता तो शायद चोरी भी न 
करता । आत्मसंयम उसमे था कितु उसके ज्ञान की कमी 
के कारण अथवा कामांध होने के कारण उसके आत्मसंयम 
की मात्रा परिमाण से कम रही । यही नियम प्रायः सब ही 
अवस्थाओं'के धर्मभेदों से लगता है | जैसे जैसे शाव का घि-. 
'स्तार होता,जाता है वैसे ही वैसे क्तेब्य का भी विकाश होता 
जाता है अथवा यों कह लीजिए कि कत्तेब्य के परिर्माण की 
डँजाई' शान के विस्तार पर निर्भर है। जैसा आत्मा खंबंधी 
ज्ञान विस्तृत होगा वैसा ही कक्तेब्य का परिमाण रहेगा। 
आत्मा में विस्तार का खाभाविक गुण है। हम खदा अपने 
से ऊँचे जाते हैं | यादि पऐऐसा न होता तो कर्चव्य का विकाश 
हीन होता। जैसे जैले आत्मा का विकाश वा विस्तार 
होता जाता है वैसे ही बेसे हमारे कत्तंब्य संबंधी विचार ऊँचे 
होते जाते है । जहाँ अविद्या के कारण आत्मा का विस्तार 


४. अर्थ-- में धनाथी हूँ लेकिन कभी भी में फूनी हुई लता के समान विभूषणवर्ती 
अबला के आभूषण नहीं उत्तारता, आह्यण का वन नहों लेता और न यज्ञ के निमित्त 
गूबखे हुए स्वर्ण तथा धाय को गोद में गए हुए बालक को भी नहा चुराता, चोर कम में 
भी मेरी काय्योंकाय्य॑विचारणी बुद्धि सदा मेरे साथ रहती है। 
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घर के घेरे से बाहर नहीं जाता वहां कक्तेब्यशाख्र का परिमाण 
भी स्वाथंचाद से ऊचा नहीं जाता, कितु दोनों ही अवस्थाओं 
में कत्तब्य का परिमभाण आत्मप्रतीति रहा । कत्तेंब्य का 
आदशे एक ही रहता है, उसकी पूर्ति के कई दर्ज रहते हैं। 
अब प्रश्न यह है कि जब सब लोग अपने ज्ञान के अलुकूत्त 
ही अपने कतंव्य के परिमाण को ऊँचा नीचा' रखते हैँ तब 
कोई किसी काय्ये के लिये दोषी क्यों ठहराया 
कतत्य के सापेदल में जाय | इस बात में बहुत कुछ खत्य है ओर 
उत्तदावित्व । इसी के आधार पर अपराध्य के साथ सहृद्यता 
नेताओं का कर्तव्य का व्यवहार करना बतलाया गया है, कितु 
इसका यह अर्थ नहीं कि कोई अकतंव्य कमे 
करते के लिये दोषी न ठहराया जाय । बहुत से लोग तो 
खुपठित ओऔपू ज्ञानवान होने के कारण अपना आदर्श बहुत 
ऊंचा रखते है कितु वे लोग अपने आदर्श की ओर मृह भी 
नहीं करते | उपदेश देने के लिये तो वे देवगुरु वृहसुपति के भी 
गुरुदेव बन जाते है और कर्म करने में नी से नीच कम 
करते हुए लज्जञा को नहीं प्राप्त होते। ऐसे साक्षर राज्सो के 
लिये मनुष्य जाति की घ॒णा बहुत ही बढ़ जाती है। जितना 
उतरदायित्व एक शञानवान सुपठित पुरुष का होता है उतना 
साधारण पुरुष का नहीं होता, कितु साधारण लोग भी अपने 
कतंब्यपालन के भार से नहीं छूट सकते | समाज में रहकर 
समाज से लाभ उठाते हुए समाज के स्थापित किए हुए 
नियमों का न पालन करना बड़ा अन्याय है। समाज के 
साधारण कतेंव्य से सब ही थोड़े बहुत परचित रहते हैं. और 
जो लोग उससे अनभिज्ञ हैं उसके लिये वे ही दोषी है। जिस 
आदर्श तक कि समाज के लोग नहीं पहुँच सके हैं उसके पूरा 
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न करने के लिये कोई व्यक्ति उत्तरदायी नहीं। किंतु यदि 
किसी व्यक्ति का आदश्श उसके ज्ञान के विस्तार के कारण 
समाज के आदशे से ऊँचा हो जाय तो वह केवल अपने सुभीते 
के लिये समाज के नीचे आदशे के अनकूल आचरण नहीं कर 
सकता। धार्मिक नेता वा उद्धारक लोगों की यही विशेषता 
होती है कि वे वर्तमान में रह कर भविष्य को देख लेते 
हैं। नेता के पीछे चल कर सारी समाज भी उस उच्च आदशे 
को देखने लग जाती है। बड़े आदभियों का उत्तरदायित्व 
बहु बड़ा होता है। यदि वे किसी प्रकार की उदासीनता वा 
संकल्प-शिथिलता के कारण समाज को अपने विस्तृत ज्ञान 
का लाभ न दें ता वे दोष के भागी हैं । जैला आचरण श्रेष्ठ 
जनों का होता है बेसा ही खाधारण लोगो का होता है| नेता 
को अपन उपदेश का पालन पहले आप ही करना पड़ेगा। 
यह नहीं हो सकता कि बाँची में हाथ तू डाल ओर मंत्र में 
पढ़ | मंत्र के साथ बाँबी में भी हाथ स्वयं ही डालना होगा। 
इसके साथ नेता का यह भी धर्म है कि वह समाज की अज्ञा- 
नता था अपने ज्ञानविस्तार के कारण समाज को नीचा न 
देखने लगे | नेता समाज से बाहर नहीं । यदि डसको समाज 
का आधार न मिलता तो वह किसके सहारे अपने उच्च 
आदशे को देख सकता | नेता की योग्यता समाज के अ्रनकल 
ही हुआ करती है। असभ्य जातियों के धाभिक नेता का 
आदश उच्च-शिक्षा-प्राप्त समाज के नेता के आदशे से तुलना 
नहीं पा सकता है। नेता की समाज के ऊपर निर्भेरता का 
यह सब से बंडा प्रमाण है। वास्तव में जो बात कि समाज 
में गुप्त रीति से वर्तमान होती है. ते नेता द्वारा पूर्ण प्रकाश 
को प्राप्त होती हैं। यदि ऐसा न होता तो नेता की सुनता ही 
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कौन नेता समाज का मुख है। समाज में कर्तव्य का विकास 
इसी प्रकार से होता रहता है । समाज के ज्ञान की वृद्धि 
ऋमशः होती रहती है | इससे समाज की गति का क्ुकाव 
बदलता रहता है। समाज के क्ुकाव को देख कर नेता उस 
ओर आगे बढ़ पेश्तर से समाज को उस पथ के गुण-दोष 
बतला देता है। समाज उसी पथ पर चल कर अपने विकास 
को प्राप्त होती है । 
कतंव्य-विकास केशकई कारण बतलाए गए हैं | कोई कोई 
कहते हैं कि जीवन-संग्राम ( 87 7829 07" 657802702 ) 
। कतंव्य-विकास का कारण है और कोई कहते 
विकास के कारण हैं कि आर्थिक उन्नति कठंब्य संबंन्धी उन्नति 
का मूल कारण है। ये सब बात कतंव्य-विकास 
में योग देती हैं कितु वे विकास का कारण नहीं। विस्तार का 
कारण है आत्मा की विस्तारोन्मुखी वृक्ति । आत्मा अपने से 
ऊँची. जाने का यल्न करती है। इसी में सारे विज्ञान और 
कतंव्यशासत्र का मूल है। जो लोग यह कहते हैं. कि कतंव्य 
का ड़दय परस्पर के खुभीते में है वे लोग इस बात को भूल 
जाते हैं कि खुभीते को चाहना, संघर्षण को कम करने की 
इच्छा करना, समाज को स्थित रखने की अभिलाषा, इन 
खब बातो का मूरू आत्मा में ही है। जीवन-संग्राम द्वारा 
मनुष्य जाति में घैये, सहाजुभूति आदि उच्चतम गुणों का विकास 
हो जाय कितु जीवन-संग्राम इन शुणों का कारण नहीं ।_ जब 
तक आत्मा में खयं ये गुण वर्तमान न. हो तब तक इनकी 
उत्पत्ति केसे हो सकती है। जीवन-संग्राम इन गुणों के ब्रिकास 
का अवसर है, कारण नहीं हो सकता | इसी प्रकार आर्थिक 
उन्नति भी कतंव्य-विकास का अवसर है, कारण नहीं | आत्मा 
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ही आत्मा की उन्नति का कारण है। आत्मा का उज्वर भी 
आत्मा से ही हो सकता है। | 
यह बात तो मान ली जायगी कि समय के भेद से कर्तव्य 
में भी भेद पड़ता है। भारतवर्ष में भी युग 
क्या संसार उन्नति की सेदे से धर्म माना है, जो स्मृति सत्यग केलिये 
ओर जा रहा है। प्रमाणित है वह कलयुग में नहीं ;मास्य है) 
स्वृतियों (का युग के हिलाब से इस प्रकार 
विवरण दिया है-- 
कृत तु मानवों धर्म्मल्रतायां गोतमः स्घृतः । 
द्वापर शहुलिखितों कलो पाराशरः स्मृतः ॥ 
सत्युग में मनु प्रमाणित है, तेता में गौतम, तथा द्वापर में , 
शहर लिखित और कलयुग में पाराशर प्रमाणित है। ये सब बाते 
समयालुकूल कतंब्य की खापेक्षता बतलाती हैं 'किंतु हमारे 
देश और यूरोपीय देशों में विकास के विषय में मतभेद है। 
यूरोपीय देशों में घिकाश का क्रम उन्नति की ओर माना 
जाता है और हमार देश में अवनति की ओर माना गया है। 
हमारे यहां कतंब्य का आदश जो सत्युग में था सो कलयुग 
में नहीं। लिखा है कि-- 
कृते सम्भाषणात्‌ पाप च्रेतायाञ्न॒ दशनात्‌ । 
द्वापरे चान्नमादाय कलछो पतति कर्मणा ॥ 
अभिगम्य॒छते दान त्रेता स्वाहय दौयते । 
. द्वापर याचरमानाय सेवया दीयते कछो ॥| 
सत्‌ युग में लम्भाषण से पाप होता है, त्रेता में देखने से, . 
द्वापर में अन्न लेने से ओर कलियुग में कर्म से मनुष्य पतित 
होता है। सत्युग में जाकर. दान देते हैं; च्रेता में बुला कर देते हैं, 
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द्वापर मैं माँगनेवाले को देते हैं और कलियुग में सेवा करने- 
बाले को देते हैं । जहाँ कहीं वर्शन आया है यहाँ पर कलियुग 
में धर्म का हास ही लिखा है | अ्रब प्रश्ष यह है कि संसार का 
क्रम उन्नति की ओर जा रहा है अथवा अवनति की ओर। 
हमारे देश में संसार का क्रम जो अवनति की ओर माना है 
डसका एक बड़ा कारण है। हमारे यहाँ कत्तव्य के आदर्श 
का विकास नहीं माना है वरन्‌ पूर्व से ही वेदों और स्घतियां 
में दिया हुआ माना है | यह बात किसी अंश तक ठीक सी है। 
हम लोग अपूर्ण हैं, हमको पूर्ण कत्तेव्य का आदर्श किसी पूर्ण 
से ही मिलना चाहिए और वह पूर्ण पुरुष परमात्मा हें। 
इसके साथ यह प्रश्न अवश्य है कि वह ज्ञान एक साथ मिल 
गया अथवा क्रमशः । हमारे देश मे यह माना गया है कि यह 
आदश हमको पहले ही से वेदों में मिल गया । जब जब समाज 
की संकीणंता के कारण धर्म का हास हो जाता है और जब 
लोग पहले के दिए हुए समाज के उच्चतम आदर्श का पालन 
करने में असमर्थ हो जाते हैं तब ही समयातुकूल कक्तेब्य परि- 
माण नीचा कर दिया जाता है। यदि विचार कर के देखा 
जाय तो इसमें बहुत कुछ सार है । समाज के विकास में संकी- 
णंता बढ़ती जाती है। कार्य्यविभाग से भेद हो जाता है और 
उस भेद में संगठन बढ़ता जाता है । यही स्पंसर साहिब का 
विकाश संबंधी विचार है। यह विकाश का नियम खब ही 
स्माजा, क्या पूर्वीय ओर क्या पश्चिमीय में, चरितार्थ होता है, 
कितु प्रश्ष यह है कि संकीर्णता और भेद में संगठन वास्तव 
में श्रम का वर्धक होता है या नहीं । 

इस प्रकार का विकास धर्म का सहायक हो या न हो 
कितु इसमें अधम के लिये बहुत स्थान है। यूरोप में घनिक 
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( (.907/9485 ) झोर अ्रमी ([,8००४7८:७) के £ झगड़े 
समाज के विकास का फल हैं। इस बाते का कोई प्रमाण 
नहीं कि विकास में विभाग और संगठन की मात्रा बराबर ही 
रहे। भारतवर्ष में जातियाँ के विभाग का कोई अंत नहीं, 
कितु इस विभाग में संगठन की झलक बहुत कम दिखाई 
पड़ती है। उन्नति ओर अवनति काल का विषय नहीं। सत्‌- 
युग में हिरणयकश्यप सा राक्षस हुआ । जता में रावण हुआ 

र द्वापर में कंस हुआ | कलियुग में बड़े प्रतापी ओर सत्य- 
वादी हो गए हैं। यह बात ठीक है, कितु वर्तमान भारतवर्ष 
में ओर बातों की उन्नति होते हुए पहले की अपेक्षा धर्म और 
कत्तंव्य का हास ही दिखाई पड़ता है। वास्तव में बात यह है 
कि समाज के विकास में यदि मनुष्य सचेत न रहे तो उन्नति 
के साथ थोड़ी बहुत अवनति अवश्य होती जायभी और वह 
अवनति इकट्टी होकर घोर रूप घारण कर लेती है। प्राक्ृ- 
तिक विकास ओर सामाजिक विकास में भेद है। प्राकृतिक 
विकास में विकास को प्राप्त होनेवाले जीवों की स्वतंत्रता 
कम रहती है ओर सामाजिक विकास में मनुष्य ही विकास 
के नेता हो जाते हैं। हम यदि तृण के समान पानी के 
बहाव पर निर्भेर रहे तो हमारी गति का कुछ ठिकाना 
नहीं, जिधर को हवा चली उधर ही के हो रहे। कलियुग 
का कारण केवल काल पर निर्भर रहना है। कलियुग 
ओर सत्‌ युग में बहुत अंतर नहीं । कलियुग के बाद ही सत्‌- 
युग होता है। हम अपने उद्योग से सत् युग को शीघ्र ही 
बुला सकते हैं। यदि सत्‌ युग द्वापर ओर जेता में धर्म के हास 
की संभावना हो सकती थी और हास के बाद विकास हुआ 
तो कलियुग में धर्म के विकास की आशा करना अन्लुचित नहीं। 
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